THIỆN PHÚC 


HƯƠNG THIÊN 


LUÔN ĐƯỢM TRONG 
GIÁO ĐIỄN NHÀ PHẬT 


THẺ FRAGRANCQE 


O1 MEDIT4TION 
LWAYS REMAINS IMBIBED IN 


BUDDHIST SCRIPTURES 


Copyright © 202] by Ngoc Tran. All righfs reserved. 

No part öƒ this work may be reproduced or transmitted in any ƒorm or 
by any means, elecronic or mechanicadl, including phoftocopying and 
recording, or by any inƒormation storage or reftrieval system without the 
prior written permission oƒ the aquthor, except ƒor the inclusion oƒ brieƒ 
quotations. However, staƒfƒ members oƒ Vietnamese tenples who wdamf fo 
reprim this work ƒor the benefit oƒ teaching oƒ the Buddhadharma, 
please contact Ngoc Tran af (714) 776-2632. 


MỤC LỤC 
TABLE OF CONTENT 
Mục Lục— Table oƒ Contenf 3 
Lời Đầu Sách— Preface 5 
Chương Một — Chapter One: Hương Thiền Trong Kinh Bát Chu Tam Muội— The Zen 
Fragrance in the Pratyutpanna Samadhi Sutra 13 
Chương Hai—Chapter Two: Hương Thiền Trong Bát Nhã Tâm Kinh—The Z7en 
Fragrance in the Heart Sutra 19 
Chương Ba— Chapter Three: Hương Thiền Trong Kinh Duy Ma Cậ—Zen Fragrance 
im the Vùnalakirti Sutra 35 
Chương Bốn— Chapter Kour: Hương Thiền trong Kinh Hoa Nghiêm—Zen 
Fragrance in the Flower Adornment Sura 63 
Chương Năm— Chapter Five: Hương Thiên Trong Kinh Kim Cang—Zen Fragrance 
in the Dianond Sutra 93 
Chương Sáu — Chapter Six: Hương Thiền Trong Kinh Lăng Già—Zen Fragranee in 
the Lankavatara Sutra 103 
Chương Bảy — Chapter Seven: Hương Thiền Trong Kinh Lăng Nghiêm—Zen 
Fragrance In the Surangama Sutra 135 
Chương Tám —Chapter Eight: Hương Thiên Trong Kinh Người Biết Sống Một 
Mình — Zen Fragrance in the “An Auspicious Night” Sutta T91 
Chương Chín— Chapter Nine: Hương Thiên Trong Kinh Niết Bàn—Zen Fragrance 
in the Nữyana Sutra 195 
Chương Mười Chapter Ten: Hương Thiền Trong Kinh Phạm Võng—Zen 
Fragrance in the Brahmajala Sutra 199 
Chương Mười Một— Chapter Eleven: Hương Thiên Trong Kinh Pháp Bảo Đàn—Zen 
Fragrance in the Jewel Plafform Sutra 205 
Chương Mười Hai—Chapter Twebe: Hương Thiền Trong Kinh Pháp Cú—The 
Fragrance 0ƒ Zen in the Dhanunapada Sutta 229 
Chương Mười Ba—Chapter Thirteen: Hương Thiền Trong Kinh Pháp Hoa—Zen 
Fragrance in the Lotus Sufra 209 
Chương Mười Bốn— Chapter Fourteen: Hương Thiền Trong Kinh Phật Sở Hành 
Tán— The Zen Fragrance in the Buddhacarita 283 
Chương Mười Lăm— Chapter Fifteen: Hương Thiền Trong Kinh Phổ Diệu — The Zen 
Fragrance in the Lalita-vistara-sutra 297 
Chương Mười Sáu— Chapter Sixteen: Hương Thiền Trong Kinh Sa Môn Quả—Zen 
Fragrance in the Samanna Sutra 291 
Chương Mười Bảy — Chapter Seventeen: Hương Thiền Trong Kinh Trung Bộ—Zen 
Fragrance In the Middle Length Discourses 295 
Chương Mười Tám— Chapter Eighteen: Hương Thiên Trong Kinh Trường Bộ— The 
Zen Fragrance in the Long-work Sufras 307 


Chương Mười Chín— Chapter Nineteen: Hương Thiền Trong Văn Thù Vấn Kinh— 
The Zen Fragrance in the Manjusri”s Questions Sutra 309 


Chương Hai Mươi— Chapter Twenty-One: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Tông Tào 
Động—Zen Fragrance in the Dharma Teachings oƒ the Ts°ao-Tung Tsung 315 
Chương Hai Mươi Mốt — Chapter Twenty-One: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Tông 
Thiên Thai—Zen Fragrance in the Dharma Teachings 0ƒ the T?ien-T”ai Sect 329 
Chương Hai Mươi Hai— Chapter Twenty-Two: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Địa 
Luận Tông—Zen Fragrance tƒ the Dharma Teachings oƒ the School oƒ Treatfise 
on the Bhumis 341 
Chương Hai Mươi Ba— Chapter Twenty-Three: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Hoa 
Nghiêm Tông—Zen Fragrance in the Dharma Teachings oƒ the Hua-Yen Sect 
343 
Chương Hai Mươi Bốn— Chapter Twenty-Four: Thiền và Năm cấp bậc chứng ngộ 
của Thiên sư Động Sơn Lương Giới—Zen and Five Degrees oƒ Enlightenmenf 0ƒ 
Tung-Shan-Liang-Chỉch 359 
Chương Hai Mươi Lăm— Chapter Twenty-Five: Hương Thiên Trong Pháp Ngữ Nhiếp 
Luận Tông—Zen Fragrance in the Dharma Teachings oƒ the Samparigraha 


School 3ó1 
Chương Hai Mươi Sáu— Chapter Tweny-Six: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Pháp 
Hoa Tông—Zen Fragrance in the Dharma Teachings oƒ the Lotus Sect 367 
Chương Hai Mươi Bảy— Chapter Twenty-Seven: Thiền và Pháp Tướng Tông—Zen 
and Dharmalaksana 373 
Chương Hai Mươi Tám— Chapter Twenty-Eight: Hương Thiền Của Người Khất Sĩ— 
Zen Fragrance 0ƒ the Mendicanfs 379 


Chương Hai Mươi Chín—Chapter Twenty-Nine: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Thành Thực Tông—Zen Fragrance in the Dharma Teachings 0ƒ the Satyasiddhi 


School 395 
Chương Ba Mươi— Chapter Thirty: Hương Thiên Trong Pháp Ngữ Tứ Luận Tông— 
Zen Fragrance in the Dharma Teachings oƒ the Four-Sastra Sect 405 


Chương Ba Mươi Mốt— Chapter Thirpy-One: Hương Thiền Trong Pháp Ngữ Trung 
Luận Tông—Zen Fragrance in the Dharma Teachings 0ƒ the Middle View 
School 409 

Chương Ba Mươi Hai—Chapter Thirty-Two: Hương Thiên Trong Pháp Ngữ Tông 
Lâm Tế—Zen Fragranee in the Dharma Teachings oƒ the Lin-Chỉ School 429 

Chương Ba Mươi Ba— Chapter Thirty-Three: Thiền và Sự Giải Thoát Ngay Trong 
Kiếp Nây— Zen and the Liberation in This Very Liƒe 437 

Tài Liệu Tham Khảo— References 445 


Lời Đầu Sách 


Khi nhắc tới Thiển định Phật giáo chúng ta không thể nào bỏ qua 
không nhắc tới những ngày ngay trước khi đức Phật thành đạo của hơn 
hai mươi sáu thế kỷ về trước. Một ngày, sau khi tắm gội trên sông Ni 
Liên Thiền, Thái Tử Tất Đạt Đa đi thẳng lên bờ, ngôi dưới cội cây Bồ 
Đề và nguyện với chính mình: “Dầu cho máu huyết có cạn kiệt và 
thân này chỉ còn lại da bọc xương, Ta sẽ không rời khỏi chỗ này nếu 
không đạt được mục đích tuyệt đối cuối cùng là giải thoát cho chính 
mình và cho toàn thể nhân loại thoát khỏi nỗi khổ sanh tử luân hồi.” 
Nói xong, Thái Tử Tất Đạt Đa ngồi đó một cách khẳng quyết cho đến 
khi Ngài đạt được giác ngộ. Từ khi bắt đầu ngồi tĩnh tọa, Thái Tử Tất 
Đạt Đa tập trung ý chí, chuyên tâm nhất niệm, chống chọi với tất cả sự 
quấy nhiễu của thiên nhiên và sự tưởng nhớ về những vui vẻ huyền ảo 
trong quá khứ. Ngài đã hoàn toàn tách mình ra khỏi những vọng niệm 
và chuyên nhất ý chí tầm cầu chân lý. Ngài tự quán xét: “Tất cả khổ 
đau do đâu mà khởi sanh? Làm sao người ta có thể thoát ra khỏi khổ 
đau?” Trong khoảng thời gian đó, nhiều hình ảnh ma mị luôn cố làm 
phân tâm Ngài, khiến cho ngài nhớ lại những vui sướng trong quá khứ 
và thậm chí còn khởi lên ý muốn quay trở về sống hưởng thụ khoái lạc 
trong hoàng cung như trong thời quá khứ. Nhưng rồi do lời thệ nguyện 
kiên quyết của ngài với ý chí dũng mãnh đã chống chọi lại những cám 
dỗ. Cuối cùng, ngài đã thành công hoàn toàn trong việc xua tan mọi 
vọng niệm đã quấy nhiễu mình. Tâm của ngài tĩnh lặng như mặt hồ 
trong ngày không có một gợn gió. Ngài đã nhập sâu vào đại định. 
Trong đại định, ngài đã cố truy tìm ra cội nguồn cuộc sống của chính 
mình và đã đạt được túc mạng thông, có thể biết được cuộc sống 
những đời quá khứ. Quán sát thêm, ngài lại chứng thiên nhãn thông, 
biết được sanh tử của chúng sanh mọi loài. Ngài nhận ra rằng sanh tử 
nối tiếp không ngừng chỉ là sự hiển hiện của nghiệp mà chúng sanh ấy 
đã gây tạo; tư tưởng và hành động. Có người sanh ra có đời sống tốt, 
có được mọi thứ hạnh phúc là do nghiệp thiện đã làm. Ngược lại, có 
người sanh ra trong điều kiện tệ hại hơn và chịu nhiều đau khổ là do ác 
nghiệp mà mình đã tạo ra. Cuối cùng, ngài quán sát rằng nguyên nhân 
tối hậu khiến chúng sanh luôn hồi lăn trôi trong biển đời sanh tử là do 
sự vô minh, và tham đắm vào những thú vui hư huyễn vô thường. Và 
đối với những ai không muốn ở lại trong vòng luân hồi sanh tử, chỉ có 


một cách duy nhất là hoàn toàn diệt trừ dục vọng và tham ái. Thái Tử 
Tất Đạt Đa đã đạt được lậu tận thông. Lúc đó, ngài biết chính mình đã 
giải thoát tất cả mọi tham muốn và ảo ảnh, ngài đã khám phá ra được 
nguyên nhân và phương cách diệt trừ khổ đau. Ngài đã đạt được Đại 
Giác Ngộ. Thái Tử Tất Đạt Đa đã trở thành một vị Phật ngay chính 
vào lúc đó. Mãi cho tới ngày hôm nay, hương thiển của những ngày 
nguyên thủy ấy, vào thời của đức Phật, vẫn còn đượm đậm nét trong 
hầu hết các giáo điển Phật giáo. 

Như trên đã nói, qua hầu hết các kinh điển Phật giáo, chúng ta có 
thể thấy hương Thiên thoang thoảng khắp nơi nơi. Thật vậy, gần 26 thế 
kỷ về trước, sau khi kinh qua nhiều pháp môn tu tập nhưng không 
thành công, Đức Phật đã quyết định thử nghiệm chân lý bằng cách tự 
thanh tịnh lấy tâm mình. Ngài đã ngồi kiết già suốt 49 ngày đêm dưới 
cội Bồ Đề và cuối cùng đạt được thiển định cao nhất mà thời bấy giờ 
người ta gọi là giác ngộ và giải thoát. Ngài đã tuần tự chứng sơ thiển, 
nhị thiển, tam thiền, tứ thiển... Như vậy Thiển bắt nguồn ngay từ thời 
Đức Phật và Thiển Phật Giáo thành hình từ cốt lõi của giáo lý nhà 
Phật. Thiển tại Trung Hoa và những xứ Đông Á khác được thành hình 
sau khi Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa và ngày nay Thiền trở thành 
phổ cập chẳng những trong tu tập Phật giáo, mà ngay cả những xứ theo 
Cơ Đốc giáo và Hồi giáo người ta cũng cố gắng tu tập thiển quán trong 
những sinh hoạt hằng ngày của họ nhằm cải thiện cuộc sống của mình. 
Tuy nhiên, thiển Phật giáo không dừng lại ở chỗ chỉ nhằm cải thiện đời 
sống, mà còn giúp con người đạt tới giác ngộ qua việc thấy được thực 
tánh của chân như mà người ta tin rằng không thể nào truyền đạt được 
qua tư tưởng, mà chỉ tìm được sự chứng ngộ thật dù đó là một cái đánh 
hay một tiếng cười. Ngày nay Thiển Phật giáo được phổ biến khắp thế 
giới Tây Phương và được nhiều người biết đến đến nỗi hầu như người 
nào cũng biết về Thiển. Thiển đưa tâm ra khỏi tâm cho đến khi một tia 
tuệ giác trực tiếp xuất hiện chỉ trong một khoảnh khắc nào đó. Thiền 
quán không phải là một pháp môn mới có hôm nay hoặc hôm qua. Từ 
thời xa xưa, đã có nhiều người hành thiển bằng nhiều phương cách 
khác nhau. Chưa bao giờ, và sẽ không bao có sự phát triển tâm trí hay 
gội rửa những bợn nhơ tinh thần nào mà không nhờ đến thiển quán. 
Thiền quán chính là phương cách mà Thái tử Tất Đạt Đa, đức Phật, đã 
đạt được đạo quả vô thượng chánh đẳng chánh giác. Thiển không dành 
riêng cho người Ấn Độ, cho xứ Ấn Độ hay chỉ cho thời đức Phật còn 


tại thế, mà là cho cả nhân loại, trong tất cả mọi thời đại, và mọi nơi 
trên thế giới. Thiền tập không thể có giới hạn về chủng tộc, tôn giáo, 
không gian hay thời gian. 

Hương Thiển có công năng giúp cho tâm mình có được trạng thái 
tâm thanh sạch, nơi mà mọi dục vọng và thôi thúc đều được điều phục 
để tâm trở nên tập trung và thể nhập vào trạng thái minh mẫn và tỉnh 
thức. Chúng ta phải luôn có hương Thiền cũng giống như trường hợp 
Thiền tập phải được áp dụng vào cuộc sống hằng ngày, và kết quả của 
công phu nầy phải được hưởng tại đây, ngay trong kiếp nầy. Hành 
thiển không phải là tự mình tách rời hay xa la công việc mà thường 
ngày mình vẫn làm, mà thiển là một phần của đời sống, là cái dính 
liền với cuộc sống nầy. Trong Thiền, chúng ta sống thiển bất cứ khi 
nào chúng ta hoàn toàn sống với hiện tại mà không chút sợ hãi, hy 
vọng hay những lo ra tầm thường. Với sự tỉnh thức chúng ta có thể tìm 
thấy thiển trong những sinh hoạt hằng ngày. Thiển không thể tìm được 
bằng cách khám phá chân lý tuyệt đối bị che dấu từ ngoại cảnh, mà 
chỉ tìm được bằng cách chấp nhận một thái độ đến với cuộc sống giới 
hạnh. Người ta tìm cầu giác ngộ bằng cách nỗ lực, tuy nhiên, đa số 
chúng ta quên rằng để đạt đến giác ngộ chúng ta phải buông bỏ. Điều 
này cực kỳ khó khăn cho tất cả chúng ta vì trong cuộc sống hằng ngày 
chúng ta thường cố gắng thành đạt sự việc. 

Một khi Ngửi được mùi Thiên, chúng ta có thể biết cách làm sao 
để sống với hiện tại quí báu và quên đi ngày hôm qua và ngày mai, vì 
hôm qua đã qua rồi và ngày mai thì chưa tới. Trong Thiển, chúng ta 
nên hằng giác ngộ chứ không có cái gì đặc biệt cả. Mọi việc đều bình 
thường như thường lệ, nhưng làm việc trong tỉnh thức. Bắt đầu một 
ngày của bạn, đánh răng, rửa mặt, đi tiêu tiểu, tắm rửa, mặc quần áo, 
ăn uống, làm việc... Khi nào mệt thì nằm xuống nghỉ, khi nào đói thì 
tìm cái gì đó mà ăn, khi không muốn nói chuyện thì không nói chuyện, 
khi muốn nói thì nói. Hãy để những hoàn cảnh tự đến rồi tự đi, chứ 
đừng cố thay đổi, vì bạn chẳng thể nào thay đổi được hoàn cảnh đâu! 
Thiển dạy chúng ta đoạn trừ mọi vọng tưởng phân biệt và khiến cho 
chúng ta hiểu rằng chân lý của vũ trụ là căn bản thật tánh của chính 
chúng ta. Mọi người chúng ta nên thiền định thâm sâu về vấn đề nầy, 
vì nó là cái mà chúng ta gọi là “Ngã'. Khi hiểu nó là gì, chúng ta sẽ tự 
động quay về hòa cùng thiên nhiên vũ trụ trong cảnh giới nhất thể, và 
chúng ta sẽ thấy thiên nhiên chính là chúng ta và chúng ta cũng chính 


là thiên nhiên, và cảnh giới thiên nhiên ấy chính là cảnh Phật, người 
đang thuyết pháp cho chúng ta ở mọi nơi mọi lúc. Hy vọng rằng tất cả 
chúng ta đều có thể nghe được thiên nhiên đang nói gì với chúng ta, để 
ai cũng có thể tìm về cảnh giới an lạc mà chúng ta đã một lần xa rời. 

Trên đời nầy, người bình thường chỉ có thể thưởng thức mùi hương 
của các loại hoa bình thường; trong khi người tu Phật chân chánh thì có 
thể thưởng thức cả mùi hương của các loại hoa lẫn mùi hương giải 
thoát của nhà thiển. Quyển sách này được trích trong bộ Thiển Trong 
Đạo Phật và Thiển Lâm Bảo Thoại của chính tác giả Thiện Phúc, 
trong phần Hương Thiền chỉ nhằm giúp cho hành giả ngửi được hương 
Thiền trong giáo điển Phật giáo, nhất là những người tại gia, để từ đó 
chúng ta có thể thưởng thức được hương Thiền trong các sinh hoạt ngay 
trong cuộc sống này. Hy vọng chúng ta có thể ngửi được hương Thiền 
ngay trong những sinh hoạt hằng ngày để có thể thưởng thức và sống 
được những giây phút hiện tại của chính mình để không mất đi sự tiếp 
xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của giây 
phút “này” trong cuộc sống của chính chúng ta, và cũng từ đó chúng ta 
có thể học hỏi để tôi tiếp tục đi tới trong cuộc sống thật của mình. 
Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai 
mong cầu có được cuộc sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


When talking about Buddhist meditation, we cannot skip talking 
about the days Just before the Buddhas enlightenment more than 
fwenfy sIx centuries ago. One day, after taking a bath In the Nairanjana 
River, Prince Siddhartha went up straight to the river bank, sat under 
the Bodhi Tree and made a vow to himself: “Even 1f my blood dries up 
and my muscles shrink leaving me with bones and skin only, I will not 
leave this seat until I finally and absolutely achieve the goal of finding 
for myself and all mankind a way of deliverance from the suffering of 
the turning round life and death.” Then Prince Siddhartha firmly sat 
there until he had attained enlightenment. From that trme on, Prince 
Siddhartha concentrated his will and aroused his mind to ward off the 
disturbances coming from nature and to cast away the memory of the 
1llusory Joys of the past. He completely detached himself from all 
worldly thoughts and devoted his whole mind to the search for the 
ultimate truth. In his searching and reflection he asked himself: “How 
does all suffering arise? How can one detach himself from suffering?” 
During that period of time, a lot of phantoms always tried to distract 
Prince Siddhartha's mind, enticing him to linger on the pleasures of the 
past and even arousing his desire to return to the royal palace to enJoy 
the sensual life of his former days. But, then his resolute vow reminded 
him to resist these temptatlons with firm mental efforts. Finally, he 
succeeded in completely dispersing all the illusory thoughts that were 
disturbing him. His mind became calm and tranquil like pond water on 
a breezeless day. He was in deep samadhi. In this tranguility of 
samadhi, he tried to find the source of his own life, and acquired the 
power of being aware of all his previous lives. Through further Iinsight, 
he also acquired the divine vision, the power fo see all things and know 
the future rebirths of all beings. He thus came to realize that the 
unceasing cycle of death and rebirth of all beings 1s solely a 
manifesfation of one's karma; that 1s one's thoughts and deeds. Some 
people could be born to a better life than they presently enJoyed, 
encoutering all sorts of happiness because they had done good deeds. 
Some, on the other hand, could be born to a condition worse than theIr 
present ones and suffer very much because they had done bad deeds. 
Finally, he observed that the ultimate cause of the turning round of 
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birth and death in the vast sea of worldly suffering, that all sentient 
beiIngs are Involved In 1s Ignorance and the attachment to transient and 
1llusory pleasures. And for those who are unwilling to remain in the 
cycle of death and rebirth, there 1s only one way to escape; that 1s , by 
the complete destruction or elimination of all lusfful desires. Then, 
Prince Siddhartha acquired the extinction of outflows. At this time, he 
knew that he had delivered himself from all passions and delusions, 
that he had discovered the cause of and the method of elimination of 
all suffering. He attained Great Enliphtenment. Prince Siddhartha 
became the Buddha from that very momert. TIII today, the fragrance of 
mediftation of those early days, at the time of the Buddha, still remains 
boldly in most Buddhist scrIptures. 

As mentioned above, through almost all Buddhist scriptures, we 
can see the Zen fragrance 1s wafting everywhere. In fact, almost 26 
cenfurles ago, after experiencing a variety of methods of cultivation 
without success, the Buddha decided to test the truth by self 
pur1fication of his own mind. He sat cross-legsed for 49 days and nights 
under the bodhi-tree and reached the highest meditative attainments 
which are now known as enlightenment and deliverance. He gradually 
entered the first, second, and third Jhanas. So Zen originated from the 
very day of the Buddha and Buddhist meditation forms the very heart 
and core of the Buddha”s teaching. Zen In China and other Eastern 
Asian countries formed after Bodhidharma went to China and 
nowadays Zen becomes so popular that not only Buddhists practise 1t, 
but even people from all countries including Christians and Muslims 
have been trying to practise Zen in their daily activitles to Improve 
therr life. However, meditation in Buddhism does not stop at seeking to 
Improve life, but It also help mankind attain enlightenment throuph the 
spontaneous understanding of the nature of reality, which 1t believes 
cannot be communicated through rational thought, but rather found In a 
simple brush stroke or a hearty laugh. Nowadays, Buddhist Zen has 
spread to the Western World and has been becoming so widely known 
that almost everyone knows about Zen. Zen leads the mind away from 
the mind until the spark of direct Iinsight appears In a simple brush 
stroke.Meditation 1s not a practice of today or yesterday. From time 
Immemorial people have been practicing meditation In diverse ways. 
There never was, and never wIll be, any mental development or mental 
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purty without meditaton. Meditaion was the means by which 
Siddhartha Gotama, the Buddha, gained supreme enlightenmert. 
Meditation 1s not only for Indian, not for the country of India, or not 
only for the Buddha”s time, but for all mankind, for all trmes and all 
places in the world. The boundaries of race and religion, the frontiers 
of time and space, are 1rrelevant to the practice of meditation. 

Zen fragrance has the ability to help us gain a state of mental 
purIty where disturbing passions and impulses are subdued and calmed 
down so that the mind becomes concentrated and collected and enters 
Into a state of clear conscIousness and mindfulness. We should always 
have Zen fragrance Just similar to the case of Zen that should be 
applied to the dally affairs of life, and Ifs results obtained here and 
now, in this very life. Ït is not separated from the dally activities. Ït 1s 
part and parcel of our life. In Zen, we are living a Zen life whenever 
we are wholly in the present without our usual fears, hopes and 
distractions. With mindfulness we can find Zen In all activitles of our 
daily life. Zen cannot be found by uncovering an absolute truth hidden 
to oufsiders, but by adopting an attitude to life that 1s disciplined. 
People seek enlightenment by striving; however, most of us forget that 
to become enlightened we must give up all striving. This 1s extremely 
difficult for all of us because In our daily life we always strive to 
achieve things. 

Once we can smell the Zen fragrance, we are able to live with our 
preclous presence and forget about yesterdays and tomorrows for 
yesterdays have gone and tomorrows do not arrive yet. In Zen, we 
should have everyday enlightenment with nothing special. Everything 
IS Just Ordinary. Business as usual, but handling business with 
mindfulness. To start your day, brush your teeth, wash your face, 
relieve your bowels, take a shower, put on your clothes, eat your food 
and go to work, etc. Whenever you re tired, go and lie down; whenever 
you feel hungry, go and find something to eat; whenever you do not 
feel like to talk, don't talk; whenver you feel like to talk, then talk. Let 
circumstances come and go by themselves, do not try to change them 
for you can”t anyway. Zen teaches us to cut off all discriminating 
thoughts and to understand that the truth of the universe 1s ultimately 
our own true self. All of us should meditate very deeply on this, for this 
thing 1s what we call the “self”? When we understand what it is, we will 
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have automatically returned to an intuitive oneness with nature and 
will see that nature 1s us and we are nature, and that nature 1s the 
Buddha, who 1s preaching to us at every moment. We all hope that all 
of us will be able to hear what nature 1s saying to us, so that we can 
return to the peaceful realm that we once separated. 

In this world, ordinary people can only enJoy the smell of ordinary 
flowers; while true Buddhist cultivators can enJoy both the smell of 
ordinary flowers and the smell of liberation from Zen fragrance. This 
book 1s extracted directly from the set of books titled Zen in Buddhism 
and Precious Dialogues in Zen Forests of this author, which 1s only 
designed to help practitioners to be able to smell the Zen fragrance In 
Buddhist scriptures, especially lay people, so we can enJoy 1t In this 
very life. Hoping that we can smell Zen fragrance 1n our dally actIVitles 
so that we can enJoy and be able to to live our very momernt so that we 
don't lose touch with ourselves, so that we are able to accept the truth 
of this moment of our own life, and also learn from 1t then move on 1n 
our real life. Hoping this litle contribution wIll help Buddhists in 
different levels to understand on how to achieve and lead a life of 
peace and happiness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Hương Thiền Trong Kinh Bát Chu Tam Muội 


Kinh Bát Chu Tam Muội nói về trạng thái tâm linh được dùng để 
quán tưởng các vị Phật hay quán chư Phật hiện tiền Tam muội. Kinh 
được Ngài Chi Lô Ca Sám dịch sang Hán tự. Cốt tủy của loại tam muội 
này là “Phật tức tâm, Tâm tức Phật.” Loại tam muội mà khi thực hành 
thì chư Phật hiện ra trước mặt. Còn được gọi là Thường Hành Đạo hay 
Thường Hành Tam Muội vì phải thực hành không gián đoạn từ 7 đến 
90 ngày. Bát Chu Tam Muội là một trong bốn loại tam muội. Những 
tam muội kia là Tùy Tự Ý Tam Muội, Nhất Hạnh Tam Muội, và Pháp 
Hoa Tam Muội. Bát Chu có nghĩa là “Phật lập.” Hành trì môn tam 
muội nầy có ba oai lực phù trợ: Oai lực của Phật, oai lực của pháp tam 
muội, và oai lực công đức của người tu. Khi thực hành Bát Chu Tam 
Muội, phải lấy chín mươi ngày làm một định kỳ. Trong thời gian ấy, 
ngày đêm hành giả chỉ đứng hoặc đi, tưởng Đức Phật A Di Đà hiện 
thân đứng trên đảnh mình đủ ba mươi hai tướng tốt, tám mươi vẻ đẹp; 
hay miệng thường niệm danh hiệu Phật, tâm thường tưởng Phật không 
xen hở. Khi công thành trong tam muội hành giả thấy Đức Phật A Di 
Đà và chư Phật mười phương hiện ra đứng trước mình khuyến tấn khen 
ngợi. Bát Chu Tam Muội cũng gọi là “Thường Hành Đạo.” Người tu 
khi đi, mỗi bước mỗi tiếng đều không rời danh hiệu Phật, ba nghiệp 
hành trì không gián đoạn như dòng nước chảy. Pháp nầy công đức rất 
cao, song chỉ bậc thượng căn mới kham tu trì, hạng người trung hạ và 
tinh lực yếu kém không thể thực hành nổi. 

Trong Kinh Bát Chu Tam Muội, tư duy chiếu kiến nối kết lạ lùng 
với những khuynh hướng tư tưởng duy danh. Điều đáng ngờ ở đây là 
không biết kinh có nói quá về danh hiệu và trì danh như chủ trương của 
các tín đổ Tịnh Độ hay không. Những gì mà chúng ta có thể thấy trong 
kinh này là sự liên hệ mật thiết giữa Niệm Phật và Thiển bởi vì rõ 
ràng kinh này cho thấy rằng sự chiếu kiến cũng giữ một vai trò quan 
trọng như là niệm trì danh hiệu. Theo Kinh Bát Chu Tam Muội, rõ ràng 
khi không có danh hiệu, tâm của chúng ta chẳng vịn vào đâu được; 
ngay dù thực có cái khách quan trong hiện hữu đi nữa, chừng nào cái 
ấy vẫn là vô danh thì nó chẳng có thực tại tính nào đối với chúng ta. 
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Khi một sự vật có một danh hiệu, những tương quan của nó với các sự 
vật khác liên được xác định và giá trị của nó được trân quý đúng mức. 
Theo kinh thì đức Phật A Di Đà không hiện hữu và chúng ta không thể 
quán chiếu được ngài nếu chúng ta không gọi được ngài lên bằng danh 
hiệu. Cũng theo kinh này, định danh là sáng tạo, có thể nói như vậy. 
Tuy nhiên, chỉ định danh thôi không cho thấy có hiệu quả như vậy, 
không phải là hành vi tạo tác hữu hiệu như vậy, bởi vì đằng sau đó có 
một thực tại tương ứng. Thật đúng vậy, theo Thiển sư D.T. Suzuki 
trong Thiền Luận, Tập HH, trang 167, nếu chỉ đọc lên cái tên "nước" thì 
không giải thoát được; khi nó được kèm theo sự quán tưởng và có một 
mô hình tâm lý về một con suối, nó sẽ tạo ra một hiệu quả hiện thực 
về mặt sinh lý hơn, nhưng chỉ khi nào có dòng nước tươi mát đích thực 
trước mắt chúng ta, uống no nê được, thế mới dứt được cơn khát. Sự 
liên hệ chính yếu giữa Tinh Độ và Thiền trong kinh này là sự nối kết 
giữa năng lực giới hạn của con người và uy lực gia hộ của mười 
phương chư Phật. Thật tình mà nói, chỉ bằng vào tâm trí và tưởng 
tượng, mô hình tâm lý có thể lên đến cao độ tuyệt đối, nhưng dĩ nhiên 
năng lực của con người có giới hạn. Một khi lên đến tận cùng của giới 
hạn này, đối với hành giả, một bước nhảy vào vựa thẳm chỉ có thể nhờ 
vào uy lực gia hộ của mười phương chư Phật mà thôi. 

Đề tài của bài pháp trong kinh Bát Chu Tam Muội như đã được 
thuyết cho Bồ Tát Hiển Hộ là làm thế nào để chứng được thứ định 
mệnh danh là "Bát Chu," trong đó mười phương chư Phật cùng xuất 
hiện và đứng ngay trước hành giả để trả lời cho tất cả những câu hỏi 
mà người đó có thể hỏi các ngài. Những đức tính của hành giả đó là: 
thứ nhất y phải có niềm tin lớn nơi đức Phật; thứ nhì, y phải tận dụng 
hết tâm lực của mình; thứ ba, y phải có kiến giải sâu sắc về chánh 
pháp; thứ tư, y phải luôn luôn gần gũi các thiện tri thức. Nếu những 
điều kiện này được tròn đầy, thì thứ định này được thành thục, và rồi, 
trước hết do uy lực gia hộ của Phật đối với hành giả; kế đến, do công 
đức của định và thứ nữa, do công đức tiểm tàng trong phước quả được 
tích tụ, tất cả chư Phật xuất hiện trước hành giả giống như những ảnh 
tượng phản chiếu trong một tấm gương. Khởi đầu hành giả nghe đến 
danh hiệu của đức Phật A Di Đà và cõi Tịnh Độ của ngài. Nhờ danh 
hiệu này, hành giả chiếu kiến hết thảy sắc tướng kỳ diệu nơi Phật, như 
32 hảo tướng của bậc đại trượng phu và 80 vẻ đẹp. Hành giả cũng 
chiếu kiến hết thảy những tướng hảo trang nghiêm của Phật khi nhất 
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tâm chuyên niệm danh hiệu của ngài. Nếu sự tu tập này thành tựu viên 
mãn, tâm hành giả được dọn sạch tất cả những cấu bẩn. Đến khi tâm 
đã lắng trong, đức Phật được phản chiếu trong đó, rồi lúc bấy giờ tâm 
nhìn thấy tâm hay Phật tự thấy Phật, nhưng hành giả không hay biết về 
sự kiện tự hợp nhất này. Cái vô tâm như thế đó là Niết Bàn. Nếu có 
chút móng tâm, chiều hướng hợp nhất này đi xuống, và ở đây mở đầu 
một thế giới của những đam mê đắm trước. 


The Zen Fragrance in the Pratyutpanna Samadhi Sutra 


Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, a sufra on 
the samadhi of all Buddhas' Appearance. The sutra shows ways Of 
contemplations of any Buddhas. The sutra was translated Into Chinese 
by Lokaksema. The essence of this samadhi 1s that the Buddha 1s Just 
the mind; the mind creates all Buddhas. The samadhi in which the 
Buddhas of the ten directions are seen as clearly as the stars at night. 
Also called as the prolonged samadhi, because of the length of time 
required, either seven or ninety days. Pratyutpannabuddhasammukha- 
Vasthitasamadhi 1s one of the four kinds of samadhi. The other three 
samadhis are Following One”s Inclinatons Samadhi, Single-Practice 
Samadhi, and Lotus-Blossom Samadhi. When practicing this samadhi, 
the cultivator has three powers to assist him: the power of Amitabha 
Buddha, the power of the samadhi and the power of his own virtues. 
The unit of practice of this samadhi should be ninety days. In that span 
of time, day and night the practitioner Just stands or walks around, 
visualizng Amitabha Buddha appearing as a body standing on the 
practitioner”s crown, replete with the thirty-two auspIcIous marks and 
the eighty beautiful characteristics. He may also recite Amitabha 
Buddhaˆs name continuously, while constantly visualizing Him. When 
practice 1s perfected, the cultivator, In samadhi, can see Amitabh 
Buddha and the Buddhas of the ten directions standing in front of him, 
pralsing and encouraging him. Pratyupanna 1s also called the 
“Constantly Walking Samadhi.” As the practitioner walks, each step, 
each word 1s Inseparable from the name of Amitabha Buddha. His 
body, speech and mind are always practicing Buddha Recitation 
without interruption, like a continuous flow of water. This method 
brings very lofty benefits, but only those of high capacity have the 
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endurance fo practice It. Those of limited or moderate capacifles or 
lacking in energy cannot pursue this difficult practice. 

In the Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, we 
found the visualizing meditation singularly blends with the nominalistic 
trends of thought. It is doubtful here whether the sutra makes so much 
of the name and Its recitation as 1s maintained by the followers of the 
Pure Land. As far as we can see In this sutra 1s a very close relationship 
between Buddha rectitation and meditation, because this sutra clearly 
shows that the visualizatlon plays as much Importance as thinking of 
the name. According to the Pratyutpannabuddhasammukha- 
'Vasthitasamadhi-Sutra, 1t is obvIous that without a name our minds are 
unable to take hold of anything; even when there 1s really something 
obJectively In existence, so long as 1t remains unnamed 1t has no reality 
for us. When a thing gets Its name, is relations with other things are 
defined and its value fully appreciated. According to the sutra, 
Amitabha Buddha 1s non-existent and we cannot visualize him when 
we cannot Iinvoke him by a name. Also according to this sutra, mere 
naming does not prove to be so efficient; however, If 1s not so effect- 
producing, as when there 1s back of It a corresponding reality. Ït 1s 
absolutely correct. According to Zen master D.T. Suzuki In Essays In 
Zen Buddhism, Volume II (p.l67), mere uttering the name "water” 
does not quench the thirst; when 1t 1s visualized and there 1s a mental 
pIcture of a spring 1t produces a more physiologically realistic effect; 
but 1t 1s only when there 1s real fresh water before us which 1s qualified 
that the thirst actually eases. The main relationship between the Pure 
Land and Z⁄en In this sutra 1s the connection between limited human 
powers and the sustaining power of the Buddhas in ten quarters. Trully 
speaking, by means of sheer will and imagination, the mental picture 
can attain the highest degree of Intensification, but there 1s naturally a 
limit to human powers. When this limit 1s reached, a leap 1nto the abyss 
1S poSssible only by the sustaining power which 1s no added to the 
practitioner by the Buddhas of the ten quarters. 

The subject of discourse In the Pratyutpannabuddhasammukha- 
Vasthitasamadhi-Sutra as given to the Bodhisattva Bhadrapala 1s how 
to realize a Samadhi known as ” Pratyutpamna," in which all the 
Buddhas of the ten quarters come and stand before the practiiloner 
ready to answer all the questions he may ask them. The practitioner s 
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qualifications are: first, he must have great faith in the Buddha; second, 
he must exert himself to the farthest extent of his spiritual energy; 
thrd, he must be provided with a thorough understanding of the 
Dharma; and fourth, he must always be associated with good friends 
and teachers. When these conditons are fulfiled, the Samadhi 1s 
matured, and then, first, because of the sustaining power of the Buddha 
which 1s added to the practitioner; secondly, because the virtue of the 
Samadhi 1tself; and thirdly, because of the virtue Iinherent in the 
accumulated stock of meri, all the Buddhas appear before the 
practitioner In such a mamner as Images are reflected In a mirror. In the 
beginning the practitioner hears the name of the Buddha Amitabha and 
his Land of Purity. By means of this name, he visualizes all the 
excellent and extraordinary features belonging to the Buddha, such as 
his thirty-two naJor marks of manhood and eighty minor ones. The 
practitioner will also visualize all the resplendent glories of the Buddha 
while reflecting on his name with singleness of thought. When this 
©xercIse atfains 1s fullness, the practitioners mind 1s purged of all 1ts 
1mpurities. Às 1t grows pure, the Buddha 1s reflected In it, and the mind 
of the Buddha are finally idêntified as 1f the mind 1s looking at 1tself or 
the Buddha at himself, and yet the practitioner 1s not conscIous of this 
fact of self-identification. To be thus unconscIous 1s Nirvana. When 
there 1s the slightest stirring of a thought the identification scale 1s 
tipped, and there starts a world of Infatuations. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Hương Thiền Trong Bát Nhã Tâm Kinh 


Bát Nhã Ba La Mât Đa Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần 
kinh ngắn nhất trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa 
Kinh. Đây là một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo 
Đại thừa. Kinh được nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các 
Phật tử tụng thuộc lào trong các tự viện. Một trong những câu nổi tiếng 
trong kinh là “Sắc bất dị không, không bất dị sắc” (hình thức chỉ là hư 
không, hư không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập lại 
trong nhà thiển. Bát Nhã Tâm Kinh giải thích hiện tượng không phải là 
hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của 
chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong thế gian nầy 
đều không có thực thể, do đó không hề có cái gọi là “ngã”). Chính vì 
thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần của hiện 
tượng sao cho tinh thân được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Bát Nhã 
mà chúng ta muốn nói ở đây là loại ánh sáng trí tuệ của bỉ ngạn. Đây 
là loại trí tuệ phi thường mà chúng ta không thể nào có được bằng con 
đường lý luận hoặc theo kiểu thông minh của thường tình bởi vì chúng 
ta không thể nào lý luận cái đẹp siêu việt và toàn thiện của Bát Nhã 
bằng trí óc phàm phu hạn hẹp với một cái tâm còn nhiều xao xuyến 
bởi những tài, sắc, danh, thực, thùy, cũng như được mất, hơn thua, chê 
khen, vân vân. Ngược lại, con đường duy nhất mà chúng ta có thể đạt 
được là con đường thể nghiệm và tu tập hằng ngày của chính bản thân 
mình mà thôi. Toàn bộ văn kinh của Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là 
“trí huệ đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyền Trang dịch sang Hán tự. 

Về nội dung, Bát Nhã Tâm Kinh nói về Quán Tự Tại Bồ Tát hành 
thâm Bát Nhã Ba La Mật Đa thời, chiếu kiến ngũ uẩn giai không, độ 
nhứt thiết khổ ách. Xá Lợi Tử! Sắc bất dị không, không bất dị sắc; sắc 
tức thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức diệc phục như 
thị. Xá Lợi Tử! Thị chư pháp không tướng, bất sanh, bất diệt, bất cấu, 
bất tịnh, bất tăng, bất giảm. Thị cố không trung vô sắc, vô thọ, tưởng, 
hành, thức, vô nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý; vô sắc, thính, hương, vị, xúc, 
pháp: vô nhãn giới, nãi chí vô ý thức giới, vô vô minh, diệc vô vô minh 
tận, nãi chí vô lão tử, diệc vô lão tử tận; vô khổ, tập, diệt, đạo; vô trí 
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diệc vô đắc. Dĩ vô sở đắc cố, Bồ Đề Tát Đỏa y Bát Nhã Ba La Mật Đa 
cố, tâm vô quái ngại; vô quái ngại cố, vô hữu khủng bố, viễn ly điên 
đảo mộng tưởng, cứu cánh Niết Bàn Tam Thế chư Phật y Bát Nhã Ba 
La Mật Đa cố, đắc A Nậu Đa La Tam Miệu Tam Bồ Đề. Cố tri Bát 
Nhã Ba La Mật Đa, thị đại thần chú, thị đại minh chú, thị vô thượng 
chú, thị vô đẳng đẳng chú, năng trừ nhứt thiết khổ, chơn thiệt bất hư. 
Cố thuyết Bát Nhã Ba La Mật Đa chú, tức thuyết chú viết: “Yết đế yết 
đế, Ba La Yết đế, Ba la tăng yết đế Bồ để Tát bà ha!” 

Hành giả nào chiếu kiến được ngũ uẩn giai không là đã vượt qua 
được hết thầy khổ ách trên đời này. Theo đạo Phật, “Skandha” có 
nghĩa là thân cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, năm 
hiện tượng hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. Theo 
triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm năm thành tố hay uẩn, 
đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng luôn thay đổi nên những 
ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiền não. Tuy 
những yết tố này thường được coi như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, 
dù chúng là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển 
những ham muốn về chúng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm 
Kinh, ngũ uẩn bao gồm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn 
có nghĩa là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che 
khuất, ý nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là 
tích tập hay chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích 
tập mà tạo ra tính và sắc). Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ 
không phải vô vi. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm 
bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá 
Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng 
khác Sắc. Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại 
cũng như vậy.” Tuy nhiên, phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn như 
là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do 
bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của 
chúng ta ch những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng 
của chúng ta. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng ngũ uẩn là căn đế 
của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của 
mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính 
nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp 
thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích 
trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt 
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biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và 
thức như một ảo tưởng. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Đức Phật 
dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ 
thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và 
quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách 
quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau đổi như vậy trong 
một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là 
một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm 
lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi 
một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút 
từng giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể 
mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như 
Lai không khác cũng không phải không khác với các uẩn.” 

Hành giả nào ngộ được “sắc bất dị không, không bất dị sắc; sắc tức 
thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như vậy” 
là đã vượt qua được cửa ải sanh lão bệnh tử. Tính vật thể gồm bốn yếu 
tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối tượng của chúng. 
Hình tướng của vật chất. Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình 
dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, 
mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, 
trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, 
xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình 
thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không 
gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó 
có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên 
nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt 
mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, 
hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt 
thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh 
trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê hoặc, lưỡi nếm vị thì 
bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong Đạo 
Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ 
lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt 
người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi 
người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê hoặc. Chính vì vậy 
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mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến được 
cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có 
hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời 
Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải 
thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chi. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư 
không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ 
hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” Theo Thiền sư 
Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi nào nhưng trú ở khắp 
nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống 
như cái lớn nhất nơi mà vô minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống 
như cái nhỏ nhất, không còn thấy biên giới nữa. Sự hiện hữu đúng là 
trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống rỗng đúng là sự hiện hữu (Không 
là Sắc). Nếu nó không giống như thế thì bạn không nên duy trì nó. Nói 
rõ ra, trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này 
Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và 
không quả thực là thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới 
hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với 
Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không 
thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Hành giả nào ngộ được “sắc bất đị 
không, không bất dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; thọ, 
tưởng, hành, thức lại cũng như vậy” là đã vượt qua được cửa ải sanh 
lão bệnh tử. 

Hành giả nào tu hành với tánh không và cái tâm vô sở đắc, vô quái 
ngại là đã viễn ly điên đảo mộng tưởng, và đến được cứu cánh Niết 
Bàn của Tam Thế chư Phật vậy. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng 
chư pháp không có thực hữu nội tại, không có bản chất thường hằng. 
Dù thế nào đi nữa thì không ai trong chúng ta có giữ được bất cứ thứ gì 
mãi mãi trên cõi đời nầy cả. Chính vì vậy mà hành giả nên luôn giữ 
cho mình cái tâm vô sở trụ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào 
không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô 
quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ 
tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là 
vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; 
tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 
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Nói gì thì nói, tâm là thứ mà người ta không thể biết được dù có cố 
công tìm kiếm thế mấy. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn 
giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay 
linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng 
qua luôn luôn trỗi lên rỗi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để 
thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bển 
vững tràn trễ như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào 
dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay 
đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của 
nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên 
mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả 
những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng 
thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự 
phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những 
lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có 
thể xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn 
ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá 
hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay 
giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho 
chính mình. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập 
pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp 
giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La 
pháp giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp 
giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục 
cũng do tâm tạo.” Trong Phật giáo, một thực thể thường hằng không 
thể tìm thấy nơi bất cứ sự hiện hữu nào. Thật vậy, tâm như vượn 
chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim 
Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại 
nơi nào cả.” Hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm của người tu 
phải thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri hay sự biết 
trước. Sự biết trước chẳng mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ 
gây thêm phiển phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta 
phân tâm, không tập trung tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời 
và phiền não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu sự biết trước, chúng 
ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta tu hành với tánh không và cái tâm vô 
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sở đắc, vô quái ngại là chúng ta đã xa rời điên đảo mộng tưởng, và 
đến được cứu cánh Niết Bàn của Tam Thế chư Phật vậy. Cuối cùng, 
hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Phật dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh: 
“Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, viễn ly hết mọi mộng 
tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây mới chính là tâm của 
hành giả trên bước đường tu Đạo. 

Bát Nhã Tâm Kinh nhấn mạnh đến vô pháp khả thuyết là thuyết 
pháp. Phép hành Thiền trong Bát Nhã Tâm Kinh hoàn toàn đặt trọng 
tâm ở trực giác cốt để bắt lấy chân lý nội tại khuất sâu trong tâm thức. 
Chân lý ấy khi hiển lộ ra hoặc thức tỉnh dậy, nó sẽ thách thức hết thảy 
tài năng vận dụng của khối óc, hay ít ra nó không thể chia sớt được cho 
bất cứ người nào khác bằng bất cứ công thức biện chứng nào. Chân lý 
ấy phải thoát ra từ trong nội tại, lớn mạnh trong nội tại, và trở thành 
một con người với chính hành giả. Còn lại mọi thứ khác như khái niệm 
và dấu hiệu không thể làm gì khác hơn là chỉ ra con đường đi đến chân 
lý. Đó là điều mà các Thiền sư đã làm, đang làm và sẽ làm trong 
tương lai. Một hôm, Thiết Chủy Giác (đệ tử của đại thiển sư Triệu 
Châu) đến viếng Hòa Thượng Pháp Nhãn, một vị cao Tăng đương thời. 
Pháp Nhãn hỏi: "Gần đây ông ở đâu nay đến đây?" Thiết Chủy Giác 
đáp: "Từ Triệu Châu đến." Pháp Nhãn hỏi: "Tôi nghe Triệu Châu có 
câu nói 'Cây bách trước sân' có phải vậy không?" Thiết Chủy Giác 
đáp: "Không." Pháp Nhãn gạn hỏi: "Mọi người đến đây đều thuật lại 
rằng có một chú tiểu hỏi Triệu Châu 'Tổ Đạt Ma qua Trung Hoa có ý 
nghĩa gì, Châu đáp Cây bách trước sân sao ông lại nói không có?" 
Thiết Chủy Giác rống to: "Tiên sư tôi thật không có nói câu ấy. Xin 
Hòa Thượng chớ phỉ báng tiên sư tôi." Pháp Nhãn rất tán thành thái độ 
ấy ở người học trò của lão túc Triệu Châu, nên khen: "Đúng là con 
dòng sư tử." Thói thường hẳn là chúng ta không thể tin nổi lời nói chối 
bỏ của các thiển sư, nhưng các ngài nghĩ rằng Thiền lý cần phải có 
những mâu thuẫn và đính chánh như vậy, vì những câu nói mâu thuẫn, 
nghịch lý hay phủ nhận như vậy là kết quả không tránh được của nhãn 
quang Thiền phóng vào cuộc sống. Và Thiển có đường lối phê phán 
riêng; đường lối ấy chối bỏ tất cả những øì thói thường chúng ta có lý 
do nhận là đúng, là dĩ nhiên, là thật. Dầu bề ngoài điên đảo là vậy, 
bên trong vẫn một nguyên lý như nhau quán xuyến toàn thể đạo 
Thiền; hễ nắm được đầu mối ấy là mọi sự đảo lộn càn khôn trở thành 
cái thực đơn giản nhất. Mọi chỉ dẫn của các ngài đều tự nhiên thoát ra 
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ngoài công lệ và tươi mát khác thường. Mắt đặt thẳng vào chân lý tối 
thượng, các ngài tùy nghi dùng bất cứ phương tiện nào nhằm đạt được 
cứu cánh, chẳng cần biết đến bất cứ điều kiện và hậu quả hợp lý nào. 
Thái độ dửng dưng ấy đối với luân lý đôi khi còn được các ngài chủ 
tâm xác định, cốt để minh thị chân lý Thiền không liên quan øì đến trí 
thức. Đúng như lời dạy trong kinh Bát Nhã: "Vô pháp khả thuyết thị 
danh thuyết pháp." (Không pháp nào nói được nên gọi là nói pháp). 
Như vậy chúng ta học được gì qua bức thông điệp của đức Phật 
qua bài Bát Nhã Tâm Kinh? Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói 
về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật muốn 
dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không 
cách chi mà chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ 
sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta 
phải làm ra tiền cho chi tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào 
việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách 
nào. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. 
Đừng nên kỳ vọng sự đển đáp hay tán dương. Hành giả tu thiển nên 
luôn nhớ rằng tâm xả là tâm không luyến ái, bao gồm xả bỏ vật chất 
như những của cải, thân, sắc, âm thanh, vị và tiếp xúc, vân vân; và xả 
bỏ tỉnh thần như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã chấp, vân vân. Nếu 
chúng ta xả bổ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả 
bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn 
toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. Qua bài Bát Nhã Tâm Kinh 
ngắn ngủi, chúng ta thấy giáo pháp căn bản của nhà Phật là buông xả 
tất cả những điên đảo mộng tưởng để đến được cứu cánh Niết Bàn của 
Tam Thế chư Phật vậy. Tuy nhiên, trong đời sống thực tế hằng ngày, 
nói thì dễ mà làm thì khó vô cùng. Điều quan trọng nhất trong lời nhắn 
nhũ của Đức Phật qua bài Bát Nhã Tâm Kinh là những ai chịu tu tập 
đúng theo lời Phật dạy, dù chỉ là một phần rất nhỏ, cũng sẽ có được 
một đời sống xa rời những cuồng si mộng tưởng, một đời sống tự tại 
giữa muôn ngàn khổ đau phiển não và cuối cùng là một đời sống an 
lạc, tỉnh thức và hạnh phúc thật sự. Tuy nhiên, để có thể xả bỏ đúng 
nghĩa lời Phật dạy, chúng ta nên chấp nhận cả cái tốt lẫn cái xấu. 
Muốn làm được điều nầy, hành giả tu thiển nên nắm vững lời Phật dạy 
về cái tâm “không phân biệt” mà đức Phật đã dạy trong Bát Nhã Tâm 
Kinh. Dĩ nhiên phàm phu chúng ta khó có thể hình dung được rằng 
“sắc tức thị không và không tức thị sắc”, vì đối với chúng ta hai trạng 
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thái hạnh phúc và khổ đau là hai trạng thái hoàn toàn khác và trái 
ngược nhau. Nhưng nếu muốn thật sự xả bỏ tất cả, chúng ta sẽ không 
có sự lựa chọn nào khác! Nói tóm lại, hương thiển trong Bát Nhã Tâm 
Kinh chỉ tỏa ra một khi chúng ta thật sự quyết tâm tu tập và thể 
nghiệm cho bằng được trí tuệ Bát Nhã, vì lã trí tuệ Bát Nhã là một thứ 
ánh sáng vượt lên trên tất cả mọi giới hạn của trí tuệ phàm phu. Thật 
vậy, chính nhờ trí tuệ Bát Nhã nầy mà một chúng sanh khổ đau phiển 
não có thể được giải thoát thật sự và một đời sống giác ngộ và hạnh 
phúc chân thật có thể được tái lập lại, không phải ở một kiếp nào, mà 
là ngay bây giờ và ở đây. 


The Zen Fragrance in the Heart Sutra 


The Heart of the Prajna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest 
of the forty sutras that constitute the PraJanparamifa-sutra. Ít 1s one of 
the most Iimportant sutras of Mahayana Buddhism. The sutra 1S 
especially emphasized on emptiness (Shunyata). It 1s reclted so 
Írequenfly in the temple that most Buddhists chant 1t from memory. 
One of the most famous sentences In the sutra 1s “Form 1s no other than 
emptiness; emptiness 1s no other than form,” an affirmation that 1s 
Írequently referred to in Zen. The Prajna-Paramita Heart Sutra shows 
that all phenomenal appearances are not ultimate reality but rather 
1llusions or proJecions of one”s mind (all mundane conditioned 
dharmas are like dreams, Illusions, shadow and bubbles). Every 
cultivator should regard all phenomena and actions In this Way, seeing 
them as empty, devoid of self, and tranquil. Prajna which we want to 
talk here 1s the lipht of wisdom on the other shore. This Is an 
extraordinary wisdom that we can never achieve through reasoning or 
Iintellectualism, because there 1s no way we can reason the 
transcendent and flawless beauty of the “Prajna” with our normal 
wisdom with a limited dimension of mind that 1s always stirred by 
wealth, talent, beauty, fame, drink or eating, sleep and rest, gain and 
loss, win and fail, and so on. Ôn the contrary, the only way that we can 
obfain this wIsdom 1s our own personal practice and experience. The 
PraJna-Paramita Heart Sutra literally means “the wisdom that leads to 
the other shore.” The sutra was translated Into Chinese by Hsuan- 
Tsang. 


27 


The content of the Heart Suữra 1s about Bodhisattva 
Avalokiteshvara was practicing the profound Prajna Paramita, he 
1lluminated the five skandhas and saw that they are all empty, and he 
crossed beyond all sufferings and difficulties. Shariputral Form does 
not differ form emptiness, emptiness does not differ from form; form 
Ifself 1s empftiness, emptiness 1fself Is form; so too are feeling, 
cognition, formation and conscIousness. Shariputral All Dharmas are 
empty of characteristics. They are not produced, not destroyed, not 
defiled, not pure, and they neither Increase nor diminish. Therefore, 1n 
emptiness there 1s no form, feeling, cognifion, Or conscIousness; no 
©y©s, ©ars, nose, tfongue, body, or mind; no sights, sounds, smells, 
tastes, obJects of touch, or Dharmas; no field of the eyes up to and 
including no field of mind consciousness and no 1gnorance or ending of 
Ipnorance, up to and ending no old age and death or ending of old age 
and death. There 1s no suffering, no accumulating, no exfinction, and no 
way, and no understanding and no attaining. Because nothing 1s 
attained, the Bodhisattva through reliance on Prajna Paramita 1s 
unimpeded ¡1n his mind. Because there 1s no Iimpediment, he 1s not 
afraid and he leaves distorted dream-thinking far behind. Ultimately 
Nirvana! AlII Buddhas of three perlods of time attain anuttarasamyak- 
sambodhi through reliance on the Prajna Paramita. Therefore, know 
that PraJan Paramifa 1s a great spiritual mantra, a great bright mantra, a 
supreme mantra, an unequalled mantra. lt can remove all suffering: It 
1S genuine and not false. That is why the mantra of Prajna Paramita was 
spoken. Recite 1t like this: “Gate Gate Paragate Parasamagate Bodhi 
Svahal” 

The Heart Sutra emphasizes that one who can 1lluminate the five 
skandhas and see that they are all empty, and he crosses beyond all 
sufferings and difficulties. In Buddhism, Skandha means the trunk of a 
tree, or a body. Skandha also means the Íive aggregates or fÍive 
aggregates of conditioned phenomena (constituents), or the Íive 
causally conditioned elements of existence forming a being or entIty. 
According to Buddhist philosophy, each Individual existence 1s 
composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to 
suffering. Though these factors are often referred to as the “aggregates 
Of attachmenf” because they are impermanent and changing, ordinary 
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people always develop desires for them. According to The 
PraJnaparamita Heart Sutra, the five aggregafes are composed of form, 
feelings, perceptions, mental formations, and conscIousness. Generally 
speaking, the five aggregates mean men and the world of phenomena. 
Things that cover or conceal, implying that physical and menfal forms 
obstruct realization of the truth. An accumulation or heap, implying the 
five physical and mental constituents, which combine to form the 
Iintellipence or nature, and rupa. The skandhas refer only to the 
phenomenal, not to the non-phenomenal. In order to overcome all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound PraJnaparamita and perceive that the fÍive aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O SarIputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptlons, actons and conscIousnesses.” 
However, we, normal people, do not see the Íive aggregates as 
phenomena but as an entity because of our deluded minds, and our 
Innate desire to treat these as a self In order to pander to our self- 
1mportance. Zen practitioners should always remember that the five 
aggregates keep sentient beings from realizing their always-eXxIsting 
Buddha-Nature. The five aggregates are considered as maras Or 
demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with 
the Dharma, life Is comprised of five agsregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
mental factors classifiled below as feeling, perception, mental 
formation and conscIlousness combined together from life. The real 
nature of these fÍive agsregates 1s explained In the Teaching of the 
Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like 
a bubble, perception 1s described as a mirage, mental formatlons are 
like a banana tree and consclousness 1s just an i1llusion. Zen 
practitioners should always remember the Buddhaˆs teachings In the 
SatI Patthana Sutra: “If you have patience and the will to see things as 
they truly are. If you would turn Iinwards to the recesses of your own 
minds and note with Just bare attention (sati), not obJectively without 
proJecting an ego Into the process, then cultivate this practice for a 
sufficient length of time, then you wIlÏ see these five aggregates not as 
an entify but as a series of physical and mental processes. Then you wIl 
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not mistake the superficial for the real. You wIll then see that these 
agøregafes arise and disappear In rapid succession, never being the 
same for fwo consecutIive moments, never static but always In a state Of 
flux, never being but always becoming.” And the Buddha continued to 
teach in the Lankavatara Sutra: “I[he Tathatagata 1s neither different 
nor not-different from the Skandhas.” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas- 
tathagata). 

The Heart Sutra emphasizes that a practiioner who realizes “form 
does not differ form emptiness, emptiness does not differ from form; 
form Ifself is emptiness, emptiness Itself 1s form; so too are feeling, 
cognition, formation and consciousness”, he crosses beyond birth-old 
age-sicknesses-death. Aggregate of matter (four elements of our own 
body and other material obJects such as solidity, fluidity, heat and 
motlon comprise matfer). The agsregate of form Includes the five 
physical sense organs and the corresponding physical obJects of the 
sense organs (the eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose 
and smell, the tongue and taste, the skin and tangible obJects). There 
are several different categories of rupa. Inner rupa as the organs of 
sense (eye, ear, nose, tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense 
(colour, sound, smell, taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, 
red, etc.). Invisible obJects (sound, smell, taste, touch). Invisible 
Iimmaterlal or abstract obJects. Form 1s used more in the sense of 
“substance,” or “something occupying space which wIll resist 
replacement by another form.” So 1t has extension, It 1s limited and 
conditioned. It comes I1nto existence when conditions are matured, as 
Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass away. 
Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and 
distinctive. Things with shape and features are forms. Forms Include all 
colors which can dim our eyes. Ordinarily speaking, we are confused 
with forms when we see them, hear sounds and be confused by them, 
smell scents and be confused by them, taste flavors and be confused by 
them, or feel sensations and be confused by them. In the Classic of the 
Way and Its Virtue, It 1s said: “The five colors blind the eyes; the five 
musical notes deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” 
Therefore, in the Heart Sutra, the Buddha taught: “If we can empty out 
the Aggregate of Form, then we can realize a state of there being “no 
mind inside, no body outside, and no things beyond.”” If we can follow 
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what the Buddha taught, we are no longer attached to Forms, we are 
totally liberated. According to the Suragama Sutra, the Buddha taught: 
“Ananda! Consider this example: when a person who has pure clear 
eyes look at clear, bripht emptiness, he sees nothing but clear 
emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. If for no 
apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring will 
cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange flowers 
in space and other unreal appearances that are wild and disordered. 
According to Zen Master Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no 
where, yet everywhere. Ten directions are ripht before you. The 
smallest 1s the same as the largest in the realm where delusion 1s cut 
off. The largest 1s the same as the smallest, no boundarles are visible. 
ExIstence 1s precisely emptiness and emptiness 1s precisely exIistence. 
lf ít 1s not like this, you should not preserve 1t. Speaking clearly, In the 
Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputra! This phenomenal 
world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal 
world. Emptiness 1s not different from the phenomenal world, the 
phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s the 
phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
phenomenal world.” One who realizes “form does not differ form 
emptiness, emptiness does not differ from form; form 1tself 1s 
emptiness, emptiness 1fself 1s form; so too are feeling, cognition, 
formation and conscilousness”, he crosses beyond bírth, old age, 
sicknesses and death. 

The Heart Sutra emphasizes that a practiloner who cultivates 
emptiness with the mind of no attaining and no Iimpediment, he 1s not 
afrad and he leaves distorted dream-thinking far behind, he 1s 
acheiving the Ultmate Nirvana of all Buddhas of the three periods. 
Zen practitioners should always remember that all things (phenomena) 
lack mnherent existence, having no essence or permanent( aspect 
whatsoever. No matter what happens, no one of us can keep anything 
forever In this life. Thus, Zen practiioners should always have the 
mind without resting place. The mind without resting place means a 
mind that 1s detached from time and space, the past being past may be 
considered as a non-past or non-existent, so with present and future, 
thus realizing their unreality. The result is detachment, or the liberated 
mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 
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Ideas or creation and extinction, of beginning and end, recognizing that 
all forms and natures are of the Void, or Absolute. Whatever we say, 
mind 1s that which cannot be known, no mat(er how hard one seeks. 
According to Most Venerable Dhammananda in The Gems of Buddhist 
Wisdom, mind may be defined as simply the awareness of an obJect 
since there 1s no agent or a soul that directs all activities. Ít consIsts of 
fleeting mental states which constantly arise and perish with lightning 
rapidty. “With bình for 1s source and death for Its mouth, 1 
persistently flows on like a river receiving from the tributary streams of 
Sense consfant accretions to 1s flood.” Each momenfary conscIousness 
of this everchanging lifestream, on passing away, transmits 1ts whole 
energy, all the Iindelibly recorded Impresslons, to Ifs successor. Every 
Íresh consclousness therefore consists of the potentialiles of 1s 
predecessors and something more. AÀs all Iimpressions are Indelibly 
recorded in this everchanging palimpsestlike mind, and as all 
potentialitiles are transmitted from life to life, Irrespective of temporary 
physical disintegrations, reminiscence of past births or past incidents 
become a possibility. Mind ¡1s like a double-edged weapon that can 
equally be used either for good or evil. One single thought that arises 
in this invisible mind can even save or destroy the world. One such 
thought can either populate or depopulate a whole country. lt 1s mind 
that creaftes one”s paradise and one”s hell. According to Great Master 
Ying-Kuang: “The mind encompasses all the ten directions of dharma 
realms, Including Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma realm, 
Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven 
dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. 
One mind can gIve rise to everything. Buddhas arise from within the 
cultivators mind, Hells also arise from the cultivators mind.” In 
Buddhism, an unchanging self-entity cannot be found 1n all of 
©exIstence. In fact, the mind 1s like a monkey, let It moves wherever 1t 
wIll; however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and 
the awareness so that your mind abides nowhere.” Let “bygone be 
bygone.” The mind of a cultivator must be pure. Do not long for 
foreknowledge of events. To have this kind of foreknowledge 1s, In 
fact, nothing but a lot of trouble, because 1t leads to discrimination In 
our thinking and prevents us from being able to concentrate. Being 
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unable to concenfrate or Íocus our energy on cultivation, our Idle 
thoughts run wild, then afflictions come 1n droves (herds). If we do not 
crave this foreknowledge In the first place, then we also will not have 
afflictions, and we are free of Iimpediments. Zen practitioners should 
always remember that If we cultivate emptiness with the mind of no 
affaining and no Impediment, we are not afraid and he leaves distorted 
dream-thinking far behind, and we are acheiving the Ultimate Nirvana 
of all Buddhas of the three periods. Finally, Zen practitioners should 
always remember the Buddha”s teachings In the Heart Sutra: “Because 
there 1s no impediment, he leaves distorted dream-thinking far behind; 
ultimately Nirvana!” This, then, should be the mind of a cultivator. 

The Heart Sutra emphasizes that not to have any dharma to 
discourse about, this 1s discoursing about the dharma. The whole 
emphasis of Zen discipline 1s placed on the Intuitive grasping of the 
inner truth deeply hidden in our consclousness. And this truth thus 
revealed or awakened within oneself defies intellectual manipulation, 
or at least cannot be Iimparted to others through any dialectical 
formulas. lí must come out of oneself, ørow within oneself, and 
become one with one's own being. What others, that 1s, iIdeas or 
1mages, can do 1s to Iindicate the way where lies the truth. This 1s what 
Zen master have been doing and continue to do so In the future. One 
day, Zen master Tieh-Tsui-Chiao (a disciple of the great Zen master 
Chao-chou) visited Zen master Fa-yen, another great Zen master, the 
latter asked him, what was the last place that he came from? Tieh-Tsui- 
Chiao replied that he came from Chao-chou. Fa-yen said, "I understand 
that a cypress tree once became the subJect of Chao-chou's talk, was 
that really so?" Tieh-Tsui-Chiao was positive In his denial, saying, "He 
had no such talk." Fa-yen protested, “All the monks coming from Chao- 
chou lately speak of his reference fo a cypress tree In ansWer fo a 
monk's question, 'What was the real obJect of the coming East of 
Bodhidharma?” How do you say that Chao-chou made no such 
reference fo a cypress tree?" Whereupon Tieh- Tsui-Chiao roared, "My 
late master never made such a talk; no slighting allusion to hìm, 1Ý you 
please!" Fa-yen greatly admired this attitude on the part of the disciple 
of the famous Chao-chou, and said, "Truly, you are a lions child!" 
From ordinary poInt of view a saying from Zen masters 1s altogether 
unreliable, yet they seem to think that the truth of Zen requires such 
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contradicions and denmials; for these contradictions, negaflons, or 
paradoxical statements are the Iinevitable result of the Zen way of 
looking at life. And Zen has a standard of I1ts own, which, to our 
common-sense minds, consisfs Just In negating everything we properly 
hold true and real. In spIte of these apparent confusions, the philosophy 
of Zen Is guided by a thorough-going principle which, when once 
grasped, Its topsy-turviness becomes the plainest truth. All Indicators 
given by Zen masters are naturally unconventionally free and 
refreshingly original. As their eyes are always fixed on the ultimate 
truth Itself, anything and everything they can command 1s utilized to 
accomplish the end, regardless of 1s logical condiions and 
consequences. This Indifference to logic 1s sometimes asserted 
purposely, Just to let us know the truth of Zen 1s Independent of the 
Iintellect. This 1s exactly in accordance with the teaching In the PraJna- 
paramita-Sutra: "Not to have any Dharma to discourse about, this 1s 
điscoursing about the Dharma." 

So, what do we learn from the Buddhas message In the Heart 
Sutra? In Buddhism, we have always been hearing about letting go and 
not clinging to anything. What does the Buddha mean on letting go? He 
means In dally activities, no way we can let go everything. We have to 
hold on things; however, try not to cling to them. For example, we try 
to make money for our living expenses, but not try to cling on making a 
lot of money to accumulate regardless of the means of making the 
money. Practioners do everything with a mind that lets go. Do not 
©xpect any pralse or reward. Zen practtioners should always 
remember that mind of detachment or renunciation includes physical 
(wealth, body, form, sound, smell, taste, touch, etc) and menfal (biased 
minds, wrong views, self-srasping, ego-grasping, etc). If we let go a 
litle, we will have a litle peace. If we let go a lot, we wIll have a lot 
Of peace. If we let go completely, we wIll know complete peace and 
Íreedom. Through the short sutra of the Heart Sutra, we can see the 
basic teaching of the Buddha on how to let go distorted dream-thinking 
far behind In order to immediately acheive the Ultimate Nirvana of all 
Buddhas of the three periods. However, In practical daily life, speaking 
1S easy but doing 1s extremely difficult. The most Important thing that 
the Buddha advised In the Heart Sutra 1s that those who are able to 
cultivate In accordance with the Buddha”s teachings, even Just a part of 
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1t, WIll have a life that 1s far beyond all perverted views, confuslons, 
and Iimaginatlons; a life that 1s free from all kinds of sufferings and 
afflictions; and a real life of peace, mindfulness and happiness. In order 
to be able to let go in the exact meaning of the Buddha”s teaching, we 
should have the ability to accept both good and bad together. To be 
able to do this, Zen practiioners should hold firmly in mind the 
pñnnciple of “non-discrimination” that the Buddha taught in the Heart 
Sutra. Of course, 1t 1s difficult for normal people like us to Imagine that 
“form 1s not different from emptiness; emptiness 1s not different from 
form” because, for us the two states of happiness and suffering are 
totally different and contrary to each other. But If we really want to let 
go, we will not have any other choicel In short, the fragrance of the 
Heart Sutra can only spread out once we determine to cultivate and 
experience the Prajna Wisdom, for this wisdom 1s a special kind of 
light that goes beyond all limits of any mundane wisdom. As a matter 
Of fact, 1t is because of the PraJna Wisdom that a suffered and afflicted 
being can be truly liberated and a real le of enlightenment and 
happiness can be re-established, not in another life, but right here and 
rIpht now. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Hương Thiền Trong Kinh Duy Ma Cật 


Kinh Duy Ma Cật là một bộ kinh Đại thừa quan trọng, đặc biệt cho 
Thiền phái và một số đệ tử trường phái Tịnh Độ. Nhân vật chính trong 
kinh là Ngài Duy Ma Cật, một cư sĩ mà trí tuệ và biện tài tương đương 
với rất nhiều Bồ Tát. Trong kinh nây, Ngài đã giảng về Tánh Không 
và Bất Nhị. Khi được Ngài Văn Thù hỏi về Pháp Môn Bất Nhị thì Ngài 
giữ im lặng. Kinh Duy Ma Cật nhấn mạnh chỗ bản chất thật của chư 
pháp vượt ra ngoài khái niệm được ghi lại bằng lời. Kinh được Ngài 
Cưu Ma La Thập dịch sang Hán tự. Mục đích chính của Thiển là để 
dập tắt dòng suy tưởng và làm sáng tỏ tâm tính. Thiền là chữ tắt của 
“Thiền Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ 
thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển 
được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu 
trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của 
các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật 
đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên 
lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững 
đó mới là ngồi thiền. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không 
hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các 
oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm 
phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là 
ngồi thiền; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bảy phẩm 
trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới 
là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) 
vậy. 

Tu tập thiền định trong cuộc sống hằng ngày là thanh tịnh thân tâm 
ngay trong những giây phút hiện tại như Đức Phật dạy: “Tâm Thanh 
Tịnh-Phật Độ Thanh Tịnh”. Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng 
ngày là điều phục vọng tâm ngay trong những giây phút hiện tại. Theo 
dòng thiển Phật giáo, để điểu phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ 
øì vào trong đó (vô tâm). Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ 
Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh Độ như sau: “Bảo Tích! Bồ Tát tùy 
chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà được thâm tâm; 
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tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy chỗ ý được điều phục mà 
làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói mà hay hồi hướng; 
tùy chỗ hổi hướng mà có phương tiện; tùy chỗ có phương tiện mà 
thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh mà cõi Phật được 
thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói Pháp thanh tịnh; tùy chỗ 
nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh 
tịnh mà tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả công đức đều 
thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Bảo Tích! Bồ Tát muốn được cõi Phật 
thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm thanh tịnh mà cõi 
Phật được thanh tịnh.” 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư 
sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma 
Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ 
các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp 
không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là 
thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy 
khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp 
đấm." Duy Ma Cật lại nói tiếp: “Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay 
ngã tưởng và chúng sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: 
“Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là 
pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó 
khởi, khi diệt không nói nó diệt?' Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp 
tưởng phải nghĩ rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức 
là bệnh lớn, ta nên xa la nó.` Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. 
Thế nào là ha ngã và ngã sở? Là lìa hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? 
Là không nghĩ các pháp trong, ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. 
Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? 
Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do 
văn tự nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu 
đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh 
KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' Vị Bồ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng 
không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng 
sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa 
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là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? 
Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Duy Ma Cật lại nói 
tiếp: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm 
mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu 
không như thế thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví 
như người chiến thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, 
bệnh, chết như thế mới gọi là Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm 
thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là thật, không phải có; 
bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.` Khi quán 
sát như thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải 
bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại 
bi, chớ đại bi ái kiến đối với sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái 
kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che 
đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho 
chúng sanh nữa. Như Phật nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho 
người khác, không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho 
người khác được.` Duy Ma Cật kết luận: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ 
Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, 
cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm 
không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là 
pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục hay 
không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà 
không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ 
Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh Hiển Thánh là hạnh 
Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. 
Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng phục ma là hạnh Bồ 
Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát 
các pháp không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ 
Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. 
Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp trước là hạnh Bồ 
Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ 
Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy 
quán 'Không' mà gieo trồng các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô 
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tác mà quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà 
khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật 
mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành sáu phép thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiển não là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà không tham đắm sanh 
về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiển 
định, giải thoát tam muội, mà không theo thiền định thọ sanh là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn toàn lìa hẳn thân, 
thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà không 
rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà 
đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân 
biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành bảy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên 
hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất 
sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ 
Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời Phật 
pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các 
pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát 
cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất 
nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, 
chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo Bồ Tát là hạnh 
Bồ Tát vậy. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi 
Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: 
“Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Ngồi 
Thiền là ngay lúc chợt tỉnh liền về được bổn tâm. Vả chăng ngồi thiển 
là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi 
diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo 
pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ 
trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiền; đối với các kiến chấp 
không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không 
đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển 
như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. 
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Theo kinh Duy Ma Cật, phẩm Phật Quốc, muốn đến được Phật 
Quốc, hành giả phải hàng phục tất cả ma oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; 
sáu căn tam nghiệp thân khẩu ý đều thanh tịnh; trọn la năm món ngăn 
che và mười điều ràng buộc. Tâm thường an trụ nơi lý vô ngại giải 
thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và tâm bình đẳng mà hành giả có khả 
năng biện tài thông suốt không hề trở ngại. Hành giả đã thành tựu Lục 
Ba La Mật, các hạnh bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí 
tuệ, cũng như giáo pháp phương tiện thiện xảo lợi mình lợi người thảy 
đều đầy đủ. Tuy nhiên, với các hành giả nầy, những thành tựu nầy 
không có nghĩa là làm lợi cho chính họ, mà họ đã được đến bậc vô sở 
đắc mà không khởi pháp nhẫn (vô sinh pháp nhẫn). Hành giả có khả 
năng tùy thuận diễn nói pháp luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng 
vạn pháp, thấu biết căn cơ chúng sanh; oai đức bao trùm đại chúng và 
thành tựu pháp vô úy. Hành giả luôn dùng công đức trí tuệ để trau sửa 
tâm mình, bằng cách lấy tướng tốt trang nghiêm thân hình sắc tướng 
dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn tất cả trang sức tốt đẹp trong đời. 
Danh tiếng của họ cao xa vượt hẳn núi Tu Di. Lồng tin thậm thâm của 
họ bền chắc không bị phá vở như kim cương. Pháp bảo của họ soi 
khắp, và mưa cam lỗ tuôn đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của họ là 
thậm thâm vi diệu bậc nhất. Họ đã thâm nhập lý duyên khởi, dứt bổ 
các tập khí kiến chấp sai lầm, thoát khỏi nhị biên. Họ diễn nói các 
pháp không sợ sệt như sư tử hống, những lời giẳng nói như sấm vang. 
Họ không thể bị hạn lượng hạn chế, vì họ đã vượt ra ngoài sự hạn 
lượng. Họ tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo như Hải Đạo Sư. Họ hiểu 
rõ nghĩa thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong các 
cảnh thú và hành vi tốt xấu trong tâm niệm của chúng sanh. Họ đã đạt 
đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại vô thượng của chư Phật, đã thành 
đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù họ đã ngăn đóng các cửa 
nẻo ác thú, họ vẫn hiện thân trong năm đường hóa độ chúng sanh, làm 
vị đại y vương khéo trị lành các bệnh, tùy theo trường hợp cá nhân mà 
cho thuốc một cách công hiệu. Vì thế mà họ đã thành tựu vô lượng 
công đức, trang nghiêm thanh tịnh vô lượng cõi Phật. Chúng sanh nào 
được nghe danh thấy hình đều được lợi ích vì các hành động của họ 
đều không uống phí. Vì thế họ đều đã thành tựu mọi công đức tuyệt 
hảo. 

Tinh thần tự do của sự Giác Ngộ trong Thiền chính là nguyên động 
lực thúc đẩy Phật giáo đập bể cái vỏ tu viện bước ra, dõng mãnh lên 
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đường để phổ hiện lý giác ngộ tuyệt vời này trong đại chúng; và chính 
tỉnh thần ấy là nguồn động lực của vũ trụ, mà cũng là hoạt dụng của 
tâm linh, bất cứ thứ gì cẩn đường nó đều gánh lấy thất bại. Vì vậy, lịch 
sử Phật giáo cũng là lịch sử của tự do cá nhân vậy, hiện thực trong sinh 
hoạt của tâm, trí, và đức của con người. Luân lý thượng lưu và kỷ luật 
hình thức của Phật giáo nguyên thủy không thể ràng buộc tinh thần 
của chúng ta lâu hơn nữa. Khi mà giáo lý Giác Ngộ ngày càng được 
thâm chứng bên trong hơn, thì tâm càng vượt lên hình thức của giới 
luật. Không nhất thiết phải lìa bỏ gia đình để theo chân giáo đoàn mới 
đạt được quả giác ngộ tối thượng. Sự thanh tịnh bên trong, chớ không 
phải sự tín mộ bên ngoài, đó là điều cần cho cuộc sống tu theo Phật. 
Về mặt này thì cư sĩ chẳng kém gì tu sĩ. Sự kiện hùng biện nhất này 
được diễn đạt trong kinh Duy Ma Cật. Nhân vật chính trong kinh là 
Duy Ma Cật, một triết gia cư sĩ sống ngoài khuôn nếp của giáo đoàn. 
Không một đệ tử nào của đức Phật sánh được với tư tưởng thâm diệu, 
quảng đại và tinh tế của ông; khi đức Phật các đệ tử đến thăm bệnh 
ông, ai ai cũng cáo lui, viện lẽ này nọ, trừ một vị là Văn Thù Sư Lợi, 
hiện thân của trí Bát Nhã trong Phật giáo Đại Thừa. Không riêng gì 
hành giả tu Thiển, mà tất cả mọi người đều phải công nhận rằng hành 
giả cư sĩ Duy Ma Cật đã thành tựu ở mức độ còn vượt lên trên cả một 
bậc La Hán. 

Qua kinh Duy Ma Cật, chúng ta thấy đức Phật nhấn mạnh đến 
pháp môn Bất Nhị. Theo thí dụ thứ 84 của Bích Nham Lục. Duy Ma 
Cật hỏi Văn Thù Sư Lợi: "Những øì là Bồ Tát vào pháp môn bất nhị?" 
Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói một lời, ha các 
vấn đáp, ấy là vào pháp môn bất nhị." Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma 
Cật: "Chúng tôi mỗi người tự nói xong, nhơn giả phải nói những gì là 
pháp môn bất nhị?" Tuyết Đậu nói: "Duy Ma Cật nói gì?" Lại bảo: 
"Khám phá xong." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, khi ngài Duy 
Ma Cật khiến các vị đại Bồ Tát mỗi vị nói về pháp môn bất nhị, ba 
mươi hai vị Bồ Tát đều lấy thấy hai là hữu vi vô vi, chơn đế tục đế, 
hiệp làm thấy một là pháp môn bất nhị. Sau ngài hỏi Bồ Tát Văn Thù 
Sư Lợi, Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói không lời, 
không chỉ không biết, la các vấn đáp, ấy là pháp môn bất nhị." Bởi vì 
ba mươi vị dùng lời dẹp lời, ngài Văn Thù dùng không lời dẹp lời, 
đồng thời quét sạch, thảy chẳng cần, là vào pháp môn bất nhị. Đâu 
chẳng biết linh qui bảo vệ cái đuôi khỏa dấu thành vết, cũng giống như 
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dùng chổi quét bụi, bụi tuy hết mà vết chối vẫn còn. Rốt sau vẫn như 
trước trừ dấu vết. Khi ấy Bồ Tát Văn Thù hỏi lại ông Duy Ma Cật: 
"Chúng tôi mỗi người tự nói xong, nhơn giả phải tự nói Duy Ma Cật 
những gì là Bồ Tát vào pháp môn bất nhị?" Ông Duy Ma Cật lặng 
thinh. Nếu là kẻ sống, trọn chẳng đến trong nước chết mà ngâm. Nếu 
khởi kiến giải thế ấy giống như chó điên đuổi bóng. Tuyết Đậu chẳng 
nói "Lặng thinh", cũng chẳng nói "Im lặng giây lâu", chỉ chạy chỗ gấp 
gấp. Hỏi Duy Ma Cật nói cái gì? Chỉ như Tuyết Đậu nói thế ấy, lại 
thấy Duy Ma Cật chăng? Mộng hay chưa mộng thấy? Duy Ma Cật là 
vị cổ Phật thời quá khứ, cũng có quyến thuộc, giúp Phật tuyên hóa, đủ 
biện tài bất khả tư nghì, có cảnh giới bất khả tư nghì, có thần thông 
diệu dụng bất khả tư nghì. Ở trong cái thất một trượng vuông mà dung 
ba muôn hai ngàn tòa báu sư tử, cùng tám muôn đại chúng cũng chẳng 
thấy rộng hẹp. Hãy nói ấy là đạo lý gì? Gọi là thần thông diệu dụng 
được chăng? Chớ nên hiểu lầm. Nếu là pháp môn bất nhị, đồng đắc 
đồng chứng mới hay cùng chung chứng biết, chỉ riêng Văn Thù đáng 
cùng ông đối đáp. Tuy thế, lại khỏi bị Tuyết Đâu kiểm trách hay 
không? Tuyết Đậu nói thế ấy, cũng cần cùng hai vị này thấy nhau. Hỏi 
Duy Ma Cật nói cái gì? Lại nói khám phá xong? Chỉ cái này chẳng nệ 
được mất, chẳng rơi phải quấy, như bờ cao vạn nhẫn leo lên được bỏ 
tánh mạng, nhảy qua khỏi, hứa ông thấy Duy Ma Cật. Như bỏ chẳng 
được, giống như bầy nai chạm bờ rào. Tuyết Đậu cố nhiên là người bỏ 
được tánh mạng nên có thể thấy được Duy Ma Cật vậy. Đa phần hành 
giả chúng ta hãy còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không thể nhận 
rõ đâu là tinh túy, đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện hữu, đâu là 
không hiện hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng ta thường 
ôm lấy tinh túy và chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và 
chối bỏ sự hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra nhiều tranh cãi 
và nghỉ nan. Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và hiện tượng. Hành 
giả nên tự hòa giải với chính mình để loại những vướng mắc không 
cần thiết. Phật tử chân thuần nên cố gắng hòa giải giữa tánh tướng, 
hữu vô, lý sự. Kỳ thật, có sự tương đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là 
sự. Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu tận diệt sự chấp 
trước nầy. 

Hành giả học được gì qua phẩm Quán Chúng Sanh trong kinh Duy 
Ma Cật? Khi Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán 
sát chúng sanh phải như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn 
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thuật thấy người huyễn của mình hóa ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh 
cũng như thế. Như người trí thấy trăng dưới nước, thấy mặt trong 
gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của tiếng, như mây giữa hư 
không, như bọt nước, như bóng nổi, như lõi cây chuối, như ánh điển 
chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, như căn thứ bảy, như nhập thứ 
mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như 
thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa hư, như thân kiến của Tu 
Đà Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, như tam độc của A la hán, 
như tham giận phá giới của Bồ Tát chứng vô sanh pháp nhẫn, như tập 
khí phiền não của Phật, như mù thấy sắc tượng, như hơi thở ra vào của 
người nhập diệt tận định, như dấu chim giữa hư không, như con của 
thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như phiền não của người huyễn hóa, 
như cảnh chiêm bao khi đã thức, như người diệt độ thọ lấy thân, như 
lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế đó.” 

Qua kinh Duy Ma Cật, hành giả có thể thấy được lòng từ đối với 
chúng sanh. Theo phẩm “Quán Chúng Sanh”, khi Ngài Văn Thù Sư Lợi 
hỏi: “Nếu Bồ Tát quán sát như thế thì phải thực hành lòng từ như thế 
nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát quán sát như thế rồi phẩi tự nghĩ rằng 
phải vì chúng sanh nói pháp như trên, đó là lòng từ chân thật; phải thực 
hành lòng từ tịch diệt, bởi vì không sanh; phải thực hành lòng từ không 
nóng bức, bởi không có phiền não; phải thực hành lòng từ bình đẳng, 
bởi ba đời như nhau; phải thực hành lòng từ không đua tranh, bởi 
không có khởi; phải thực hành lòng từ không hai, bởi trong ngoài (căn 
trần) không hiệp; phải thực hành lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn 
không còn; phải thực hành lòng từ kiên cố, bởi lòng không hủy hoại; 
phải thực hành lòng từ thanh tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch; phải 
thực hành lòng từ vô biên, bởi như hư không: phải thực hành lòng từ 
của A la hán, vì phá các giặc kiết sử; phải thực hành lòng từ Bồ Tát, ví 
an vui chúng sanh; phải thực hành lòng từ của Như Lai, vì đặng tướng 
như như; phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ chúng sanh; phải 
thực hành lòng từ tự nhiên, vì không nhơn đâu mà đặng; phải thực 
hành lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị; phải thực hành lòng từ vô đẳng, 
vì đoạn các ái kiến; phải thực hành lòng từ đại bi dẫn dạy cho pháp 
Đại Thừa; phải thực hành lòng từ không nhàm mỏi, quán không, vô 
ngã; phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc; phải thực 
hành lòng từ trì giới để hóa độ người phá giới; phải thực hành lòng từ 
nhẫn nhục để ủng hộ người và mình; phải thực hành lòng từ tinh tấn để 
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gánh vác chúng sanh; phải thực hành lòng từ thiển định không thọ mùi 
thiển; phải thực hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng nhịp; phải thực 
hành lòng từ phương tiện, thị hiện tất cả; phải thực hành lòng từ không 
ẩn dấu, lòng ngay trong sạch; phải thực hành lòng từ thâm tâm, không 
có hạnh xen tạp; phải thực hành lòng từ không phỉnh dối, không có lừa 
gạt; phải thực hành lòng từ an vui, làm cho tất cả được sự an vui của 
Phật. Lòng từ của Bồ Tát là như thế đó. Ngài Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: 
“Sao gọi là lòng bi?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát làm công đức gì cốt để 
cho chúng sanh.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Sao gọi là lòng hỷ?” Duy 
Ma Cật trả lời: “Có lợi ích gì đều hoan hỷ, không hối hận.” Văn Thù 
Sư Lợi lại hỏi tiếp: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật đáp: “Những 
phước báo đã làm, không có lòng hy vọng.” 

Qua kinh này, hành giả cũng có thể thấy được cách Bồ Tát có 
bệnh điều phục tâm mình. Theo kinh Duy Ma Cật, phẩm Văn Thù Sư 
Lợi thăm Bệnh Ngài Duy Ma Cật. Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có 
bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ 
Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ các món phiền 
não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp không thật có, lấy 
ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà tứ đại 
không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do 
chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp đắm.' Bây giờ đã 
biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh tưởng, phẩi khởi pháp 
tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, khởi chỉ 
là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết 
nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bồ Tát 
có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ rằng: “Pháp tưởng nầy 
cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên xa lìa nó.) Thế nào 
là xa la? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là la ngã và ngã sở? Là ha hai 
pháp. Thế nào là la hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong, ngoài, 
mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, 
Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. 
Do đâu mà không? Vì do văn tự nên không. Như thế, hai pháp không 
có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh 
chi khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không 
nữa.` Vị Bồ Tát có bệnh dùng tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu 
chưa đây đủ Phật pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có 
khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã 
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điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ 
trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là 
gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc 
bệnh. Phan duyên nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan 
duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao 
gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? 
Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn 
Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các 
khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì 
chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến 
thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế 
mới gọi là Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh 
của ta đây, không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh 
cũng không phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với 
chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? 
Bồ Tát phải dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ vì đại bï 
ái kiến mà đối với sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì 
không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, 
không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng 
sanh nữa. Như Phật nói: “Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người 
khác, không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người 
khác được.` Vì thế, Bổ Tát không nên khởi những sự ràng buộc. Sao 
gọi là ràng buộc? Sao gọi là giải thoát? Tham đắm nơi thiển vị là Bồ 
Tát bị ràng buộc. Dùng phương tiện thọ sanh là Bồ Tát được giải thoát. 
Lại không có phương tiện huệ thì buộc, có phương tiện huệ thì giải 
thoát, không huệ phương tiện thì buộc, có huệ phương tiện thì giải 
thoát. Sao gọi là không có phương tiện thì buộc? Bồ Tát dùng ái kiến 
trang nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh ở trong pháp Không, vô 
tướng, vô tác mà điều phục lấy mình, đó là không có phương tiện huệ 
thì buộc. Sao gọi là có phương tiện huệ thì giải? Bồ Tát không dùng ái 
kiến trang nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh, ở trong pháp 
'không,` “vô tướng,` “vô tác” điểu phục lấy mình, không nhàm chán 
mỏi mệt, đó là có phương tiện huệ thì giải. Sao gọi là không có phương 
tiện huệ thì buộc? Bồ Tát trụ nơi các món phiền não, tham dục, sân 
hận, tà kiến, vân vân mà trồng các cội công đức, đó là không có huệ 
phương tiện thì buộc. Sao gọi là có huệ phương tiện thì giải? Là xa lìa 
các thứ phiền não, tham dục, sân hận, tà kiến, vân vân mà vun trồng 
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các cội công đức, hồi hướng Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đó là 
có huệ phương tiện thì giải. Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy 
phải quán sát được các pháp như thế. Lại nữa, quán thân vô thường, 
khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử 
làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại 
nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, thân không rời bệnh, bệnh 
chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, không phải mới, không phải cũ, đó 
là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm chán trọn diệt độ, đó là 
phương tiện. Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm 
mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không 
điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm 
phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ 
Tát không trụ nơi tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy 
là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn 
mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, 
không phải hạnh Hiển Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, 
không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện 
các việc hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu 
sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không 
vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi 
mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà 
không mê đắm chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương 
theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà 
không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không' mà gieo 
trồng các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu 
độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, 
tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần 
thông mà không dứt hết lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ vô lượng tâm mà không tham đắm sanh về cõi Phạm thế 
(Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiển định, giải thoát tam 
muội, mà không theo thiền định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
tứ niệm xứ mà không hoàn toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà không rời thân tâm tĩnh tấn là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi 
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độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu 
thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà 
phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh 
đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các 
pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng 
tướng hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi 
theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. 
Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ 
sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật 
trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh 
là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập 
Niết Bàn mà không bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy. 


Zen Fragrance in the Vừữnalakiữfi Sutra 


The Vimalakirti Sutra, a key Mahayana Sutra particularly with Zen 
and with some Pure Land followers. The main protagonmist 1s a layman 
named Vimalakrrti who 1s equal of many Bodhisattvas in wisdom and 
eloquence. He explained the teaching of “Emptiness” In terms of non- 
duality. When asked by Manjusri to define the non-dual truth, 
Vimalakirti simply remained silent. The sutra emphasized on real 
practice “he true nature of things 1s beyond the limiting concepts 
Imposed by words.” The sutra was translated Into Chinese by 
Kumarajiva. The primary aim of meditation 1s to stop the flow of 
thoughts and to clear the mind. To sit in dhyana (abstract meditation, 
fixed abstraction, contemplation). lts introduction to China 1s attributed 
to Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en- T” a1. 
According to the Vimalakiri Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra 
about meditation, saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarily 
sitting. For meditation means the non-appearance of body and mind In 
the three worlds (of desire, form and no form); gIving no thought to 
inactivity when In nirvana while appearing (in the world) with respect- 
Inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to 
worldly affairs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out 
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troubles (klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sIt 
1n medifation, you will win the Buddha”s seal.” 

To practice meditation daily w1ll help purify both the body and the 
mind at this very moment of life as the Buddha taught: “Pure Minds- 
Pure Lands.” 'To practice meditation daily will help tame the deluded 
mind at this very moment of life. According to the Buddhist Zen, to 
tame the deluded mind we must not have any thing 1n it (take the mind 
of non-exiIstence or the empty mind). According to the Vimalakirti 
Suftra, the Buddha reminded Ratna-rasi Bodhisattva: “Ratna-rasil 
Because of his straiphtforward mind, a Bodhisatva can act 
straiphtforwardly; because of his straiphtforward deeds he realizes the 
profound mind; because of his profound mind his thoughts are kept 
under control; because of his controlled thoughts his acts accord with 
the Dharma (he has heard); because of his deeds 1n accord with the 
Dharma he can dedicate his merits to the benefit of others; because of 
this dedicaton he can make use of expedient methods (upaya); 
because of his expedient methods he can bring living beings to 
perfection; because he can bring them to perfection his Buddha land 1s 
pure; because of his pure Buddha land his preaching of the Dharma 1s 
pure; because of his pure preaching his wIsdom 1s pure; because of his 
pure wIisdom his mind 1s pure, and because of his pure mind all his 
merIfs are pure. Therefore, Ratna-rasi, If a Bodhisattva wants to win 
the pure land he should purIfy his mind, and because of his pure mind 
the Buddha land 1s pure.” 

According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka VimalakirI was 
sick; obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. ÄMan/usri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mịnd?” Vimalakirti replied: “A sick 
Bodhisattva should thínk thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous Ïlives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s It so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my ilÏness comes from 
my clinging to an ego; hence I should wipe out this clinging.' 
Vimnalakirti added- Now that he knows the source of his I1llness, he 
should forsake the concept of an ego and a living being. He should 
think of things (dharma) thus: “A body 1s created by the union of all 
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sorts of đharmas (elements) which alone rise and all, without knowing 
one another and without announcing therr rise and fall.” In order to 
wipe out the concept of things (dharmas) a sick Bodhisattva should 
think thus: “This notion of dharma 1s also an Inversion which 1s my 
great calamity. So I should keep from 1t.” What 1s to be kept from? 
From both subJect and obJect. What does this keeping from subJect and 
obJect mean? It means keeping from dualities. What does this keeping 
from dualitiles mean? It means not thinking of inner and outer dharmas 
(i.e. contraries) by the practice of impartiality. What 1s Impartlality? lt 
means equality (of all contraries e.g.) ego and nirvana. Why 1s 1t so? 
Because both ego and nirvana are void. Why are both void? Because 
they exiIst only by names which have no independent nature of theIr 
own. “When you achieve this equality you are free from all illnesses 
but there remains the conception of voidness which also 1s an 1llusion 
and should be wiped out as well.”” A sick Bodhisattva should free 
himself from the conception of sensation (vedana) when experIencing 
any one of 1s three sftates (which are painful, pleasurable and neither 
painnful nor pleasurable feeling). Before his full development Into 
Buddhahood (that 1s before delivering all living beings In his own 
mind) he should not wipe out vedana for his own benefit with a view to 
affaining nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to 
suffering he should think of living beings in the lower realms of 
exIstence and gIve rise to compassion (for them). Since he has 
succeeded ¡n controlling his false views,, he should guide all living 
beiIngs to bring theirs under control as well. He should uproot theIrs 
(inherent) 1lÏnesses without (trying to) wipe out non-existence dharmas 
(externals for sense data). For he should teach them how to cut off the 
origin of1Illness. What 1s the origin ofillness? It 1s their clinging which 
causes therr illness. What are the obJects of their clinging? They are the 
three realms (of desire, form and beyond form). By what means should 
they cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there wIll 
be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What 
are dual views? They are Inner and outer views beyond which there 1s 
nothing. Vữmnalakirti added: ManJusri, thịs 1s how a sick Bodhissattva 
should control his mind. Top wipe out suffering from old age, illness 
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and death 1s the Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If he fails 
to do so his practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For instance, a 
Bodhisattva 1s (called) courageous If he overcomes hatred; 1f In 
addition he wipes out (the concept of) old age, 1llness and death he 1s a 
true Bodhisattva. AÀ sick Bodhisattva should again reflcect: Since my 
1llness 1s neither real nor existing, the Illnesses of all living beings are 
also unreal and non-exIstent. But while so thinking 1f he develops a 
øreat compasslon derived from his love for living beings and from his 
attachmernt to this false view, he should (mmediately) keep from these 
feelings. Why 1s It so? Because a Bodhisattva should wipe out all 
external causes of troubles (klesa) while develping great compassion. 
For (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and 
death. If he can keep from this love and these wrong views he wIll be 
Íree from hatred, and wherever he may be reborn he will not be 
hindered by love and wrong views. His next life wIll be free from 
obstructions and he wIll be able to expound the Dharma to all living 
beings and free them from bondage. As the Buddha has said, there 1s 
no such thing as untying others when one 1s still held in bondage for 1t 
1S possIble to untie others only after one 1s free from bonds. Vimalakirti 
concluded: ManJusri, a sick Bodhisattva should thus control his mind 
while dwelling in neither the (state of) controlled mind nor 1†s OppOSIt€, 
that of uncontrolled mind. For 1f he dwells in (the state of) uncontrolled 
mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) controlled mind, this 
1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should not dwell in either 
and so keep from both; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. 
When staying In the realm of bìrth and death he keeps from 1ts 
1mpurity, and when dwelling 1n nirvana he keeps from (Ifs condition of) 
extInction of reincarnation and escape from suffering; this 1s the 
practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither worldly nor 
saintly 1s Bodhisattva development (nto Buddhahood). That which 1s 
neither impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although he is beyond 
the demonic state he appears (in the world) to overcome demons; this 
1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge (sarvajna) he 
does not seek 1t at an inappropriate moment; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he looks Into the uncreated he does not achieve 
Buddhahood; this is Bodhisattva conduct. Although he looks Into nidana 
(or the twelve links In the chain of existence) he enters all states of 
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p©erverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he helps all living beings he does not give rise to clinging; 
this is Bodhisattva conduct. Although he keeps from the phenomenal 
he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he passes through the three worlds (of desire, form 
and beyond form) he does not Injure the Dharmata; this 1s the 
Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) he 
sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activitles he 
appears In his phystcal body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfectilons 
(paramifas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he poesses the six supernatural poWers 
he refrains from putting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditaton, serenity 
(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal 
and devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers he will conftinue doing so 
untl he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitiles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers Of 
the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddhaˆs 
all-wisdom (sarvajJna); this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights In treading 
the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana which contributes to the realizaton of 
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bodhi (enliphtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In ther purity and cleanness; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him 
to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
bodhisattva conduct.” 

According to the Vimalakirti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra 
about meditation, saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarlly 
sitting. Siting Meditation 1s when a man 1s instantly awakened, he 
comes back to his original mind. For meditaton means the non- 
appearance of body and mind In the three worlds (of desire, form and 
no form); giving no thought to Inactivity when in nirvana while 
appearing (in the world) with respect-Iinspiring deportment; not strayIng 
from the Truth while attending to worldly affatrs; the mind abiding 
neither within nor without; being Imperturbable to wrong views during 
the pracice of the thirty-seven conftributory sfages leading tO 
enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while entering the 
state of nirvana. IlÝ you can thus sit in meditation, you will win the 
Buddha's seal.” 

According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Buddha Land, those 
practitioners who had overcome all demons and defeated heresies; and 
therr six faculties, karmas of deeds, words and thoughts were pure and 
clean; being free from the (five) hindrances and the (ten) bonds. Those 
practiioners who had realized sereniy of mind and had achieved 
unimpeded liberation. They had achieved right concentration and 
mental stability, thereby, acquiring the uninterrupted power of speech. 
Those practitioners who had achieved all the (six) paramitas: charIty 
(dana), discipline (sila), patlence (ksanti), devotion (vIrya), serenmity 
(dhyana) and wisdom (prajna), as well as the expedient method 
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(upaya) of teaching which completely benefit self and others. 
However, to them, these realizalions did not mean any gain 
whatsoever for themselves, so, that they were In line with the patient 
endurance of the uncreate (anutpattika-dharma-ksantl). 'Those 
practitioners who were able to turn the wheel of the Law that never 
turns back. Being able to Interpret the (underlying nature of) 
phenomena, they knew very well the roots (propensities) of all living 
beings; they surpassed them all and realized fearlessness. Zen 
practitioners should always cultivate their minds by means of merifs 
and wisdom, with which they embellished their physical features which 
were unsurpassable, thus, giving up all earthly adornments. Thetr 
fowering reputation exceeded the height of Mount Sumeru. Thetr 
profound faith in the uncreated was unbreakable like a diamond. Thetr 
treasures of the Dharma 1lluminated all lands and rained down nectar. 
Their speeches were profound and unsurpassed. They entered deep 
Iinto all (worldly) causes but cut off all heretical views, for they were 
already free from all dualities and had rooted out all (previous) habits. 
They were fearless and gave the lion”s roar to proclaim the Dharma, 
their voices being like thunder. They could not be gauged, for they 
were beyond all measures. They had amassed all treasures of the 
Dharma and acted like (skillful) seafaring pilots. They were well 
versed In the profound meanings of all Dharmas. They knew very well 
the mental states of all living beings and their comings and øoings 
(within the realms of existence). They had reached the state near the 
unsurpassed sovereisgn wisdom of all Buddhas, having acquired the ten 
Íearless powers (dasabala) giving complete knowledge and the 
eighteen different characteristics (of a Buddha as compared with 
Bodhisattvas (avenikadharma). Although they were free from rebirth in 
evil exIstences, they appeared In five mortal realms as royal physiclans 
to cure all ailments, prescribing the right medicine 1n each 1ndividual 
case, thereby, winning countless merits to embellish countless Buddha 
lands. Each living being derived great benefit from seeing and hearing 
them, for their deeds were not In vain. Thus, they had achieved all 
excellent merits. 

The spirit of freedom of Enlightenment in Zen, which 1s the power 
1mpelling Buddhism to break through 1s monastic shell and bringing 
forward the idea of Enlightenment ever vigorously before the masses, 


33 


1s the life-impulse of the universe; this hampered activity of spirit, and 
everything that Iinterferes with it, 1s destined to be defated. The history 
of Buddhism 1s thus also a history of freedom In ones spiritual, 
Iintellectual, and moral life. The moral aristocracy and disciplinary 
formalism of primitive Buddhism could not bind our spirit for a very 
long period of time. As the doctrine of Enlightenment grew to be more 
and more Inwardly Interpreted, the spirit rose above the formalism of 
Buddhist discipline. It was of no absolute necessify for one to leave his 
home life and follow the footsteps of the wandering monks In order to 
reach the supreme fruit of Enlightenment. Inward purity, and not 
external piety, was the thing needed for the Buddhist lie. The 
Upasakas were In this respect as good as the Bhiksus. The fact 1s most 
eloquently illustrated in the Vimalakirti Sutra. The chief character here 
1S VimalakirtIl, a lay philosopher, outside the pale of the Brotherhood. 
None of the Buddha's disciples were his matches In the depth, breadth, 
and subtleties of thought, and when the Buddha told them to visit his 
sick-room they all excused themselves for some reason or other, 
except ManJusrI, who 1s PraJna incarnate in Mahayana Buddhism. Not 
only Zen practitioners, but also everyone must agree that the lay- 
devotee, Vimalakirtl, accomplished even at a greater level than that of 
an Arhat. 

Through Vimalakirti Sutra, practitloners can see Vimalakirti's Gate 
of Nonduality. According to example 84 of the Pi-Yen-Lu, Vimalakirti 
asked ManJusrn, "What 1s a Bodhisattva's entry Into the Dharma gate of 
nonduality?” ManJusri said, "According to what [ think, in all things, no 
words, no speech, no demonstration and no recogmition, to leave behind 
all questions and answers; this is entering the Dharma gate of 
nonduality." Then ManJusri asked Vimalakrrtl, "We have each already 
spoken. Now you should tell us, good man, what 1s a Bodhisattva's 
enfry Into the Dharma gate of nonduality?" Hsueh Tou said, "What dịd 
Vimalakirti say?" He also said, "Completely exposed.” According to 
Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, Vimalakrti had the various great 
Bodhisattvas each speak on the Dharma gate of nonduality. At the 
time, the thirty-two Bodhisattvas all took dualistic views of doïng and 
nondoing, of the two truths, real and conventional, and merged them 
Into a monisfic view which they considered to be the Dharma gate of 
nonduality. Finally he asked ManJusri. ManJusri said, "According to 
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what I think, in all things, no words, no speech, no demonstration and 
no recognition, to leave behind all questions and answers; this 1S 
entering the Dharma gate of nonduality." Since the other thirty-two had 
used words to dispense with words. At once he swept everything away, 
not wanting anything, and considered this to be the Dharma gate of 
nonduality. He certainly didnt realize that this was the sacred torfoIise 
dragsing 1s tail, that in wiping away the tracks he was making traces. 
IUs Just like a broom sweeping away dust; though the dust 1s removed, 
the tracks of the broom still remain. Since in the end, as before, somes 
traces were left, ManJusri the asked Vimalakrti, "We have each 
already spoken. Now you should tell us, good man, what 1s a 
Bodhisattvas entry Into the Dharma gate of nonduality?" Vimalakirtl 
was silent. If youre alive, youlÏ never go sink into the dead water. lf 
you make up such dead views, youre like a mad dog chasing a clod of 
earth. Hsueh Tou didnt say that Vimalakirti kept silent, nor dịd he say 
that he sat silently on his seat. Hsueh Tou Just went to the critical point 
and said, "What dịd Vimalakirti say?” Just when Hsueh Tou spoke this 
way, dịd he see Vimalakirti? He hadnt seen him even in a dream. 
Vimalakirti was an ancient Buddha of the past, who also had a family 
and household. He helped the Buddha Sakyamuni teach and transform. 
He had ¡inconceivable Intellipence, ¡inconceivable perspective, 
inconceivable supernatural powers and the wondrous use of them. 
Inside his own room he accommodated thirty-two thousand Jeweled 
lion thrones and a great multitude of eighty thousand, without 1t being 
foO spacIous or too crowded. But tell me, what principle 1s this? Can 1t 
be called the wondrous function of supernatural powers? Dont 
misunderstand; 1f it is the Dharma gate of nonduality, only by attaining 
together and wifnessing together can there be common mutual 
realizaton and knowledge. Only ManJusri was able to give a reply. 
Even so, was he able to avoid Hsueh Tous censure? Hsueh Tou, 
talking as he did, also had to meet with these two men Vimalakirti and 
ManJusn. Hsueh Tou said, "What dịid Vimalakirti say?” and 
"Completely exposed." You tell me, where was the exposure? 'This 
little bit has nothing to do with gain and loss, nor does it fall into right 
or wrong. Ifs like being up on a ten thousand fathom clHf; If you can 
give up your life and leap off, you may see Vimalakirti in person. lf 
you cannot gIve It up, youre like a ram caught In a fence. Hsueh Tou 
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was a man who had abandoned his life, so he can see VimalakKirti In 
person. Most of us, Zen practitioners, are still attached to duality and 
have not reconciled essence and marks, existence and non-existence, 
noumenon and phenomena. We embrace essence and reJect marks, we 
embrace non-exiIstence (emptiness) and reJect existence and so on. 
Ths kind of wrong view creates a lot of disputes, doubts and 
perplexity. In fact, there Is mutual identity between noumenon and 
phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. 
Buddhist cultivators should reconcile all thíngs and eliminate thĩs 
unnecessary atfachment. Sincere cultivators should try to reconcile 
essence and marks, existence and non-exisence, noumenon and 
phenomena. We embrace essence and reJect marks, we embrace non- 
exIstence (emptiness) and reJect existence and so on. This kind of 
wrong view creates a lot of disputes, doubts and perplexity. In fact, 
there ¡1s mutual Identty between noumenon and phenomena, 
phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist 
cultivators should reconcile all things and eliminate this attachment. 
What can practitioners learn through Vimalakirti Sutra, chaper 
“Looking at Living Beings”? When ManJusri asked Vimalakirti: “How 
should a Bodhisattva look at living beings?” Vimalakrrti replied: “ A 
Bodhisattva should look at living beings like an 1llusionist does at the 
1llusory men (he has created); and like a wise man looking at the 
moons reflection in water; at his own face In a mirror; at the flame of a 
burning fire; at the echo of a calling voice; at flying clouds in the sky; 
at foam 1n a liquid; at bubbles on water; at the (empty) core of a 
banana tree; at a flash of lightning; at the (non-exIstent) fifth element 
(beside the four that make the human body); at the sixth aggregate 
(beside the five that make a sentient being); at the seventh sense 
datum (beside the six obJects of sense); at the thirteenth entrance 
(ayatana-beside the twelve Involving the six organs and six sense 
date); at the nineteenth realm of sense (beside the eighteen dhatus or 
fields of sense); at form 1n the formless world; at the (non-exiIstent) 
sprout of a charred grain of rice; at a body seen by a srota-apanna (who 
has wiped out the illusory body to enter the holy stream); at the entry 
Of an anagamin (or a non-returning sravaka) Into the womb of a woman 
(for rebirth); at an arhat still preserving the three poisons (of desire, 
anger and stupidity which he has eliminated forever); at a Bodhisattva 
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realizing the patlent endurance of the uncreate who 1s still greedy, 
resentful and breaking the prohibitions; at a Buddha still suffering from 
klesa (troubles); at a blind man seeing things; at an adept who still 
breathes air in and out while In the state of nirvanic imperturbability; at 
the tracks of birds flying in the air; at the progeny of a barren woman; 
at the suffering of an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s 
awake In a dream; at a devout man realizing nirvana who takes a 
bodily form for (another) reincarnation; and at a smokeless fire. Thịs 1s 
how a Bodhisattva should look at living beings.” 

Through Vimalakrrti Sutra, practitloners can also see true loving- 
kindness toward living beings. According to chapter “Looking at Living 
BeIngs”, when ManJusri asked Vimalakirti: “When a Bodhisattva so 
meditates how should he practice kindness (mattl)? Vimalakiri 
replied: “When a Bodhisattva has made this meditation, he should think 
that he ought to teach living beings to meditate in the same manner; 
this 1s true kindness; he should practise causeless (nirvanic) kindness 
which prevenfs creativeness; he should practice unheated kindness 
which puts an end to klesa (troubles and causes of troubles); he should 
practice impartial kindness which coves all the three periods of time 
(which means that 1t 1s eternal involving past, future and present); he 
should practice passionless kindness which wipes out disputes; he 
should practice non-dual kindness which 1s beyond sense organs within 
and sense data without; he should practice Iindestructible kindness 
which eradicates all corruption; he should practice stable kindness 
which 1s a characteristic of the undying self-mind; he should practice 
pure and clean kindness which 1s spotless like Dharmata; he should 
practice boundless kindness which 1s all-pervasive like space; he 
should practice the kindness of the arhat stage which destroys all 
bondage; he should practice the Bodhisattva kindness which gives 
comfort to living beings; he should practice the Tathagata kindness 
which leads to the state of thatness; he should practice the Buddha 
kimmdness which enlightens all living beiIngs; he should practice 
spontaneous kindness which is causeless; he should practice Bodhi 
kindness which 1s one flavour (I.e. umform and unmixed wisdom); he 
should practice unsurpassed kindness which cuts off all desires; he 
should practice merciful kindness which leads to the Mahayana (path); 
he should practice untiring kindness because of deep Insight Into the 
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void and non-existent ego; he should practice Dharma-bestowing 
(dana) kindness which 1s free from regret and repentance; he should 
practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who have 
broken the commandments; he should practice patient (ksanti) kindness 
which protects both the self and others; he should practice Zealous 
(virya) kindness to liberate all living beings; he should practice serene 
(dhyana) kindness which 1s unaffected by the five senses; he should 
practice wise (praJna) kindness which 1s always timely; he should 
practice expedient (upaya) kindness to appear at all times for 
converting living beings; he should practice unhidden kindness because 
of the purity and cleanliness of the straightforward mind; he should 
practice profound minded kindness which 1s free from discrimination; 
he should practice undeceptive kindness which 1s without fault; he 
should practice Joyful kindness which bestows the Buddha Joy (ín 
nirvana). “Such are the specialitles of Bodhisattva kindness.” ManJusrI 
also asked Vimalakirti: “What should be his compassion (karuna)?” 
Vimalakirti replied: “His compassion should include sharing with all 
living beings all the merits he has won.” ManJusri also asked: “What 
should be his Joy (mudita)?” Vimalakirti replied: He should be filled 
with Joy on seeing others win the benefit of the Dharma with no regret 
whatsoever.” ManJusrI continued to ask “What should he relinqguish 
(upeksa)?” Vimalakirti replied: “In his work of salvation, he should 
expect nothing (I.e. no gratitude or reward) In return.” 

Through this sutra, practitioners can also see the way a sick 
Bodhsattva control his mind. According to the Vimalakiri Sutra, 
chapter ManJusri's Call On Vimalakirti. ManJusri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mind?” Vimalaktrui replied: “A sick 
Bodhisattva should thínk thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s It so? 
Because when the four elemenfs unite to form a body, the former 
arewithout owner and the latter is without ego. Moreover, my I1lÏness 
comes from my clinging to an ego; hence, I should wipe out this 
clinging.' Now that he knows the source of his illness, he should 
forsake the concept of an ego and a living being. He should think of 
things (dharma) thus: “A body 1s created by the union of all sorts of 
dharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one 
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another and without announcing therr rise and fall.” In order to wipe out 
the concept of things (dharmas), a sick Bodhisattva should think thus: 
“This notion of dharma 1s also an Inversion, which 1s my great calamIty. 
So I should keep from it.` What 1s to be kept from? From both subJect 
and obJect. What does this keeping from subJect and obJect mean? It 
means keeping from dualities. What does this keeping from dualitles 
mean? It means not thinking of inner and outer dharmas (1.e. contraries) 
by the practice of impartiality. What 1s Iimpartiality? It means equality 
(of all contraries e.ø.) ego and nirvana. Why 1s It so? Because both ego 
and nirvana are void. Why are both void? Because they exIst only by 
names which have no independent nature of their own. “When you 
achieve this equality you are free from all illnesses but there remains 
the conception of voidness which also 1s an illusion and should be 
wiped out as well.” A sick Bodhisattva should free himself from the 
conception of sensation (vedana) when experlencing any one OŸ 1s 
three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full development Iinto Buddhahood 
(that 1s before delivering all living beings In his own mind), he should 
not wipe out vedana for his own benefit with a view fo attaining 
nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering 
he should think of living beings In the lower realms of existence and 
gIVe rise to compassion (for them). Since he has succeeded In 
controlling his false views he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (Inherent) 1lÏnesses 
without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals for sense 
data). For he should teach them how to cut off the origin of 1llness. 
What 1s the origin of illness? It 1s their clinging which causes thetr 
1lllness. What are the obJects of their clinging? They are the three 
realms (of desire, form and beyond form). By what means should they 
cut off their clinging? By means (of the doctrne that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there wIll 
be no clinging. What Is meant by “nothing can be found”? It means 
(that) apart from dual views (there 1s nothing else that can be had). 
What are dual views? They are Inner and outer views beyond which 
there 1s nothing. ManJusrl, this 1s how a sick Bodhissattva should 
control his mind. Top wipe out suffering from old age, illness and death 
1s the Bodhisattvaˆs bodhi (enlightened practice). If he fails to do so, his 
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practice lacks wisdom and 1s Ineffective. For Iinstance, a Bodhisattva 1s 
(called) courageous 1ƒ he overcomes hatred; 1f in addition he wipes out 
(the concept of) old age, illness and death, he 1s a true Bodhisattva. A 
sick Bodhisattva should again reflect: since my Illness 1s neither real 
nor existing, the Illnesses of all living beings are also unreal and non- 
exIstent. But while so thinking If he develops a great compassion 
derived from his love for living beings and from his attachment to this 
false view, he should (mmediately) keep from these feelings. Why 1s 1t 
so? Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of 
troubles (klesa) while developing øreat compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
from this love and these wrong views, he wIll be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he wIll not be hindered by love and wrong 
views. His next life will be free from obstructions and he will be able 
to expound the Dharma to all living beings and free them from 
bondage. AÀs the Buddha has said, there 1s no such thing as untying 
others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others 
only after one 1s free from bonds. Therefore, a Bodhisattva should not 
tie himself up (with wrong views). What 1s tying and what 1s untying? 
Clinging to serenity (dhyana) 1s a Bodhisattva's bondage, but his 
expedient rebirth (for the salvation of others) 1s freedom from bondage. 
Further, he 1s held in bondage by wisdom which lacks expedient 
methods (upaya), but 1s liberated by wisdom supported by expedient 
device; he 1s (also) held in bondage by expedient methods which are 
not upheld by wIsdom but 1s liberated by expedient methods backed by 
wisdom. What 1s bondage by wisdom unsupported by expedient 
methods? It is bondage caused by the Bodhisattva”s desire to embellish 
the Buddha land (with merifs) In order to bring living beings to 
perfection while practicing for his self-control (the three gates to 
nirvana, namely,) voidness, formlessness and Inactivity. This 1s called 
bondage by wisdom unsupported by expedient methods (upaya). What 
1s liberation by wisdom backed by expedient methods? It is liberation 
achieved In the absence of desire to embellish the Buddha land (with 
merifs) In order to bring living beings to perfection, while practicing 
unremittingly for his self-control (the three gates to nirvana, namely) 
voidness, formlessness and inactivity. This 1s called liberation by 
wisdom supported by expedient methods (upaya). What 1s bondage by 
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expedient methods unsupported by wisdom? It is bondage caused by a 
Bodhisattva's lack of determinaton to keep from desire, anger, 
perverse views and other troubles (klesa) while planting all wisdom 
rootfs. This 1s called bondage by expedient methods, which lack 
wisdom. What 1s liberaton by expedient methods sustained by 
wisdom? It 1s liberatlon won by a Bodhisattva who keeps from desire, 
anger, perverse views and other troubles (klesa) while planting all 
virtuous roots which he dedicates to his realizaton of supreme 
enlipghtenment. This 1s called liberation by expedient methods 
sustained by wisdom. ManJusri, a sick Bodhisattva should look Info all 
things In this way. He should further meditate on his body, which 1s 
1mpermanent, 1s subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; 
this 1s called wisdom. Although his body 1s sick, he remains in (the 
realm of) birth and death for the benefit of all (living beings) wIthout 
complaint; this 1s called expedient method (upaya). Manjusril He 
should further meditate on the body, which 1s inseparable from ilÏness 
and on 1llness, which 1s inherent 1n the body, because sickness and the 
body are neither new nor old; this 1s called wisdom. The body, though 
1ll, 1s not to be annihilated; this 1s the expedient method (for remaining 
1n the world to work for salvation). ManJusrI, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling In neither the (state of) controlled 
mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For 1ƒ he dwells in (the 
state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) 
controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence, a Bodhisattva should 
not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When staying In the realm of birth and death he 
keeps from 1ts impurity, and when dwelling In nirvana, he keeps from 
(is condition of) extinction of reincarnation and escape from suffering; 
this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither 
worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (mnto Buddhahood). 
That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although 
he 1s beyond the demonic state, he appears (In the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an Inappropriate moment; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not 
achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks 
1nfto nidana (or the twelve links 1n the chain of exIstence), he enters all 
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states Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not gIve rise fO 
clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the 
phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of 
desire, form and beyond form), he does not InJure the Dharmata; this 1s 
the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he dwells in formlessness, he continues delivering living beings; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activitles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfectilons 
(paramitas), he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural 
powers, he refrains from putfing an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn 1n the Brahma heavens, this 1s the 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditation, serenity 
(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn in dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four states of mindfulness, he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts, he persists in physical and mental zeal 
and devotion; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers, he wIll continue doïng so 
untl he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
of the sravaka stage, he discerns the sharp and dull potential of living 
beiIngs; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five 
powers of the sravaka stage, he strIves to achieve the ten powers of the 
Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the seven 
Hinayana degrees of enlightenment, he discerns the Buddha”s all- 
wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices 
the eightffold noble truth (of Hinayana), he delights In treading the 
Buddha's boundless path; this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana, which contributes to the realizatlon of 
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bodhi (enlightenment), he keeps from slipping Into nirvana; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma), he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity, he appears In bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands, which are permanently still like space, he causes 
them to appear In ther purity and cleanness; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage, which enables 
him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter 
the state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
bodhisattva conduct.” 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Hương Thiền Trong Kinh Hoa Nghiêm 


Tổng Quan Về Kinh Hoa Nghiêm: Nhan đề Phạn ngữ của Hoa 
Nghiêm là Avatamsaka, nhưng Pháp Tạng trong bản chú giải kinh Hoa 
Nghiêm bộ 60 quyển nói nguyên ngữ chính là Gandavyuha. 
Avatamsaka có nghĩa là “một tràng hoa” trong khi nơi chữ 
Gandavyuha, thì ganda là “tạo hoa” hay một loại hoa thường và 
“vyuha” là “phân phối trật tự” hay “trang sức.” Hoa Nghiêm có nghĩa 
là trang hoàng bằng hoa. Hoa Nghiêm là một trong những bộ kinh 
thâm áo nhất của Đại Thừa, ghi lại những bài thuyết pháp của Đức 
Phật sau khi Ngài đã đạt giác ngộ viên mãn. Gandavyuha là tên phẩm 
kinh kể lại công trình cầu đạo của Bồ Tát Thiện Tài Đồng Tử. Bồ Tát 
Văn Thù hướng dẫn Đồng Tử đi tham vấn hết vị đạo sư nây đến vị đạo 
sư khác, tất cả 53 vị, trụ khắp các tầng cảnh giới, mang đủ lốt chúng 
sanh. Đây là lý thuyết căn bản của trường phái Hoa Nghiêm. Một 
trong những kinh điển dài nhất của Phật giáo, cũng là giáo điển cao 
nhất của đạo Phật, được Đức Phật thuyết giảng ngay sau khi Ngài đại 
ngộ. Người ta tin rằng kinh nầy được giảng dạy cho chư Bồ tát và 
những chúng hữu tình mà tâm linh đã phát triển cao. Kinh so sánh toàn 
vũ trụ với sự chứng đắc của Phật Tỳ Lô Giá Na. Kinh cũng nhấn mạnh 
rằng mọi sự vật và mọi hiện tượng đồng nhất thể với vũ trụ. Sau khi 
khảo sát về nội dung của Kinh Hoa Nghiêm, chúng ta thấy kinh khởi 
đầu bằng những bản kinh độc lập và về sau được tập hợp thành một 
dòng thơ, mỗi thể tài được trình bày trong các kinh đó đều được xếp 
loại theo từng thể và được gọi chung là Hoa Nghiêm. Mặc dầu kinh 
Hoa Nghiêm có ba khái niệm chính, đó là Bồ đề tâm, Bồ Tát đạo và 
Bồ Tát trụ xứ; tuy nhiên, kinh lại nói nhiều về “Tâm” khiến cho nó 
càng liên hệ mật thiết hơn với sự tu tập của các hành giả tu thiển quán. 
Kinh Hoa Nghiêm nhấn mạnh ý tưởng về “Sự thâm nhập tự do lẫn 
nhau” của tất cả mọi sự vật. Kinh cũng dạy rằng nhơn tâm là cả 
một vũ trụ và đông nhất với Phật. Do đó, tâm, Phật, và chúng sanh 
không sai khác.” Trường phái Thiển Hoa Nghiêm tại Trung Hoa đặc 
biệt nhấn mạnh đến khía cạnh nầy của học thuyết Đại thừa. Điều quan 
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trọng nhất trong kinh Hoa Nghiêm mà hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
là “Tâm, Phật, Cập Chúng Sanh Thị Tam Vô Sai Biệt.” Ngoài tâm ra 
không có gì nữa; tâm, Phật và chúng sanh không sai khác. Đây là một 
giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai gọi 
đâ y là Tam Pháp Diệu. Thoạt kỳ thủy, Thiển không có sự liên kết chặt 
chẽ với kinh Hoa Nghiêm như các kinh Lăng Già và Kim Cang; tuy 
nhiên, về sau nầy, ảnh hưởng của kinh Hoa Nghiêm lên Thiền ngày 
càng tăng tại Trung Hoa, đặc biệt là dưới thời nhà Đường. Thiển sư 
Đại Đồng là một trong những thí dụ điển hình. Mặc dầu xuất gia với 
Thiển sư Mãn Bảo Đường, nhưng ít lâu sau khi đọc Kinh Hoa Nghiêm, 
ông đã theo làm đệ tử của Thiển sư Thúy Vi Vô Học. Trong kinh Hoa 
Nghiêm, sự liên hệ giữa “tối” và “sáng” như là hạn chế lẫn nhau, 
nhưng đồng thời ranh giời giữa sáng và tối rất rõ ràng như trong hai 
khái niệm “vô minh” và “giác ngộ” vậy. Động Sơn Lương Giới sanh 
năm 807 sau Tây Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào Động Trung Quốc 
và người đã thiết định Năm VỊ hay Ngũ Sơn Tào Động. Khi Động Sơn 
đến với Thư Sơn Huệ Siêu. Huệ Siêu hỏi: “Ông đã trụ tại một phương, 
nay đến đây làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị dày vò bởi một mối ngờ, 
không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: “Lương Giới! 
(tên thật của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: 
“Cái gì thế?” Động Sơn không biết trả lời ra sao, và Huệ Siêu nói 
ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm không có lửa sáng!” Theo Truyền Đăng 
Lục, vì không có lửa sáng nên sự vô trí không được thắp sáng, khi biết 
được điều nầy, sẽ có sự thắp sáng. 

Qua kinh Hoa Nghiêm, đức Phật dạy rằng hành giả phải có tâm từ 
bi. Đức phật dạy mọi người chúng ta cùng chúng sanh sanh đều sẵn đủ 
đức hạnh, tướng hảo trí huệ của Như Lai, mà vì mê chân tánh, khởi 
hoặc nghiệp nên phải bị luân hôi, chịu vô biên sự thống khổ. Nay đã rõ 
như thế, ta phải dứt tâm ghét thương phân biệt, khởi lòng cẩm hối từ bi 
tìm phương tiện độ mình cứu người, để cùng nhau được an vui thoát 
khổ. Nên nhận rõ từ bi khác với ái kiến. Ái kiến là lòng thương yêu mà 
chấp luyến trên hình thức, nên kết quả bị sợi dây tình ái ràng buộc. Từ 
bi là lòng xót thương cứu độ, mà lìa tướng, không phân biệt chấp trước; 
tâm nầy thể hiện dưới đủ mọi mặt, nên kết quả được an vui giải thoát, 
phước huệ càng tăng. Muốn cho tâm từ bi được thêm rộng, ta nên từ 
nỗi khổ của mình, cảm thông đến các nỗi khổ khó nhẫn thọ hơn của kẻ 
khác, tự nhiên sanh lòng xót thương muốn cứu độ, niệm từ bi của Bồ 
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Để tâm chưa phát bỗng tự phát sanh. Trong Kinh Hoa Nghiêm, ngài 
Phổ Hiền đã khai thị: “Đại Bồ Tát với lòng đại bi có mười cách quán 
sát chúng sanh không nơi nương tựa mà khởi đại bi. Quán sát chúng 
sanhtánh chẳng điều thuận mà khởi đại bi, quán sát chúng sanh nghèo 
khổ không căn lành mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh ngủ say trong 
đêm dài vô minh mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh làm những điều 
ác mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh đã bị ràng buộc, lại thích lao 
mình vào chỗ ràng buộc mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh bị chìm 
đắm trong biển sanh tử mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh vương 
mang tật khổ lâu dài mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh không ưa 
thích pháp lành mà khởi đại bi. Quán sát chúng sanh xa mất Phật pháp 
mà khởi đại bi...” Đã phát tâm đại bi tất phải phát đại Bồ Đề tâm thể 
nguyễn cứu độ. Thế thì lòng đại bi và lòng đại Bồ Để dung thông 
nhau. Cho nên phát từ bi tâm tức là phát Bồ Đề tâm. Dùng lòng đại từ 
bi như thế mà hành đạo, mới gọi là phát Bồ Đề tâm. 

Qua kinh Hoa Nghiêm, đức Phật dạy rằng hành giả phải luôn có 
cái tâm vận hành không ngăn ngại. Khi nói đến tâm, người ta nghĩ đến 
những hiện tượng tâm lý như cảm giác, tư tưởng và nhận thức, cũng 
như khi nói đến vật, chúng ta nghĩ ngay đến những hiện tượng vật lý 
như núi, sông, cây, cỏ, động vật. Như vậy là khi chúng ta nói đến tâm 
hay vật, chúng ta chỉ nghĩ đến hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng), 
chứ không nói đến tâm thể và vật thể. Chúng ta thấy rằng cả hai loại 
hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng) đều nương nhau mà thành, và 
thể tính của chúng là sự tương duyên, vậy sao chúng ta không thấy 
được rằng cả hai loại hiện tượng đều cùng một thể tính? Thể tính ấy có 
người thích gọi là “tâm”, có người thích gọi là “vật,” có người thích gọi 
là “chân như.” Dầu gọi là cái gì đi nữa, chúng ta không thể dùng khái 
niệm để đo lường thể tánh này được. Vì thể tánh ấy không bị ngăn 
ngại hoặc giới hạn. Từ quan điểm hợp nhất, người ta gọi nó là “Pháp 
thân.” Từ quan điểm nhị nguyên, người ta gọi nó là '“Tâm không ngăn 
ngại” đối mặt với “thế giới vô ngại.” Kinh Hoa Nghiêm gọi nó là Tâm 
vô ngại và cảnh vô ngại. Cả hai dung hợp nhau một cách viên mãn nên 
gọi là “tâm cảnh viên dung.” 

Hương Thiền trong Kinh Hoa Nghiêm bao gồm: (A) Mười Loại 
Thanh Tịnh Thiền Định Của Chư Đại Bồ Tát: Trong phẩm 38, có mười 
thanh tịnh thiển của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy 
thời được đại thanh tịnh thiển vô thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là 
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thanh tịnh thiền thường thích xuất gia, vì rời bỏ tất cả sở hữu. Thứ nhì 
là thanh tịnh thiển được chơn thiện hữu, vì chỉ dạy chánh đạo. Thứ ba 
là thanh tịnh thiển an trụ trong rừng thẳm, an nhẫn những gió mưa, vì 
ha ngã và ngã sở. Thứ tư là thanh tịnh thiển la chúng sanh ồn náo, vì 
thường thích tịch tịnh. Thứ năm là thanh tịnh thiển tâm nghiệp điều 
nhu, vì thủ hộ các căn. Thứ sáu là thanh tịnh thiển tâm trí tịch diệt, vì 
tất cả âm thanh những chướng thiển định chẳng thể làm loạn. Thanh 
tịnh thiển thứ bẩy bao gồm giác đạo phương tiện và quán sát và hiện 
chứng tất cả những phương tiện nầy. Thứ tám là thanh tịnh thiển rời bổ 
tham đắm và chẳng tham chẳng bỏ cõi dục. Thứ chín là thanh tịnh 
thiển phát khởi thông minh và biết rõ tất cả căn tánh của chúng sanh. 
Thanh tịnh thiền thứ mười bao gồm tự tại du hý, nhập Phật tam muội 
và biết vô ngã. (B) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Rời 
Bỏ Ma Nghiệp”: Theo chương 38, những ai an trụ trong mười pháp nầy 
thời có thể ra khỏi tất cả ma đạo. Thứ nhất là gần thiện tri thức, cung 
kính cúng dường. Thứ nhì là chẳng tự cao tự đại, chẳng tự khen ngợi. 
Thứ ba là tin hiểu thâm pháp của Phật mà chẳng hủy báng. Thứ tư là 
chẳng bao giờ quên mất tâm nhứt thiết trí. Thứ năm là siêng tu diệu 
hạnh, hằng chẳng phóng dật. Thứ sáu là thường cầu tất cả pháp dành 
cho Bồ Tát. Thứ bảy là hằng diễn thuyết chánh pháp, tâm không nhàm 
mỗi. Điều rời bổ ma nghiệp thứ tám bao gồm quy y tất cả chư Phật 
mười phương và nghĩ đến chư Phật như những vị cứu hộ. Thứ chín là 
tin thọ ức niệm tất cả chư Phật thần lực gia trì. Thứ mười là cùng tất cả 
Bồ Tát đồng gieo căn lành bình đẳng không hai. (C) Hành giả tu thiền 
nên luôn tu tập “Mười Điều Thành Như Lai Lực”: Trong chương 3§, 
những ai có đủ mười Như Lai lực nầy thời gọi là Như Lai Chánh Đẳng 
Chánh Giác. Thứ nhất là vì siêu quá tất cả những ma phiền não nghiệp 
nên thành Như Lai lực. Thứ nhì là vì đây đủ tất cả Bồ Tát hạnh và tự 
tại du hý tất cả Bồ Tát tam muội. Thứ ba là đầy đủ tất cả Bồ Tát 
quảng đại thiển định. Thứ tư là viên mãn tất cả pháp trợ đạo bạch tịnh. 
Thứ năm là được tất cả pháp trí huệ quang minh khéo tư duy phân biệt. 
Thứ sáu là thân cùng khắp tất cả thế giới. Thứ bảy là có thể dùng thần 
lực gia trì tất cả. Thứ tám là ngôn âm phát ra đều đồng với tâm của tất 
cả chúng sanh. Thứ chín là vì ba nghiệp thân ngữ ý đồng với tất cả tam 
thế chư Phật, trong một niệm biết rõ những pháp trong tam thế. Thứ 
mười là được thiện giác trí tam muội, đủ Như Lai thập lực, những là thị 
xứ phi xứ trí lực đến lậu tận trí lực. (Ð) Hành giả tu thiền nên luôn tu 
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tập “Mười Điều Thủ Lấy”: Trong phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười 
điều thủ lấy, do đây mà không dứt hạnh Bồ Tát, những ai an trụ nơi 
mười điều thủ lấy nầy thời có thể chẳng dứt Bồ Tát hạnh, và được 
pháp vô sở thủ vô thượng của tất cả Như Lai. Thứ nhất là thủ lấy tất cả 
chúng sanh giới, vì rốt ráo giáo hóa chúng sanh. Thứ nhì là thủ lấy tất 
cả thế giới vì rốt ráo nghiêm tịnh. Thứ ba là thủ lấy Như Lai vì tu hạnh 
Bồ Tát để cúng dường. Thứ tư là thủ lấy thiện căn vì chứa nhóm tướng 
hảo công đức của chư Phật. Thứ năm là thủ lấy đại bi, vì diệt khổ cho 
tất cả chúng sanh. Thứ sáu là thủ lấy đại từ, vì cho tất cả chúng sanh 
những trí lạc. Thứ bảy là thủ lấy Ba La Mật, vì tích tập những trang 
nghiêm của Bồ Tát. Thứ tám là thủ lấy thiện xảo phương tiện, vì đều 
thị hiện ở tất cả mọi nơi. Thứ chín là thủ lấy Bồ Đề, vì được trí vô 
ngại. Thứ mười là thủ lấy tất cả các pháp, vì ở mọi nơi đều dùng minh 
trí để hiện rõ. (E) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Điều Tu 
Của Chư Đại Bô Tái”: Trong phẩm 38, có mười điều tu của chư Đại 
Bồ Tát và những ai an trụ trong pháp nầy thời tu được đạo quả vô 
thượng và đạt được tất cả các pháp. Thứ nhất là tu các môn Ba La Mật. 
Thứ nhì là tu học. Thứ ba là tu huệ. Thứ tư là tu nghĩa. Thứ năm là tu 
pháp. Thứ sáu là tu thoát ly. Thứ bảy là tu thị hiện. Thứ tám là tu siêng 
thực hành chẳng lười. Thứ chín là tu thành chánh đẳng chánh giác. Thứ 
mười là tu chuyển chánh pháp luân. (F) Hành giả tu thiền nên luôn tu 
tập “Mười Điều Tu Tỉnh Chuyên”: Theo phẩm 38, chư đại Bồ Tát có 
mười điều tu tinh chuyên, những ai an trụ trong những pháp nầy thời 
được siêng tu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là siêng tu 
bố thí, vì đều xả thí tất cả mà không cầu báo đáp. Thứ nhì là siêng tu 
trì giới, vì đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. Thứ ba là siêng tu nhẫn 
nhục, vì rời quan niệm ta và người (tự tha), nhẫn chịu tất cả điều khổ 
não, trọn không sanh lòng sân hại. Thứ tư là siêng tu tính tấn, vì thân 
ngữ ý ba nghiệp chưa từng tán loạn, tất cả việc làm đều chẳng thối 
chuyển mãi đến khi rốt ráo. Thứ năm là siêng tu thiển định, vì giải 
thoát, tam muội xuất hiện thần thông, rời lìa tất cả quyến thuộc, dục 
lạc, phiền não, và mãn nguyện. Thứ sáu là siêng tu trí huệ, vì tu tập 
chứa nhóm tất cả công đức không nhàm mỏi. Thứ bảy là siêng tu đại 
từ, vì biết tất cả chúng sanh không có tự tánh. Thứ tám là siêng tu đại 
bi, vì biết các pháp đều không, thọ khổ cho tất cả chúng sanh không 
nhàm mỗi. Thứ chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như Lai, vì rõ thấu 
vô ngại chỉ bày cho chúng sanh. Thứ mười là siêng tu pháp luân bất 
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thối, vì chuyển đến tâm của tất cả chúng sanh. (G) Hành giả tu thiền 
nên luôn tu tập “Mười Điều Vui Thích”: Trong phẩm 38, có mười điều 
vui thích của chư Đại Bồ Tát, những ai an trụ trong pháp nầy thời được 
pháp lạc vô thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là thích chánh niệm vì 
tâm chẳng tán loạn. Thứ nhì là thích trí huệ vì phân biệt các pháp. Thứ 
ba là thích qua đến tất cả chỗ Phật, vì nghe pháp không nhàm. Thứ tư 
là thích chư Phật, vì đầy khắp mười phương không biên tế. Thứ năm là 
thích Bồ Tát tự tại, vì tất cả chúng sanh dùng vô lượng môn mà hiện 
thân. Thứ sáu là thích các môn tam muội vì nơi một môn tam muội 
nhập tất cả môn tam muội. Thứ bảy là thích Đà La Ni vì thọ trì pháp 
chẳng quên để dạy lại cho chúng sanh. Thứ tám là thích vô ngại biện 
tài, vì nơi một đoạn một câu, phân biệt diễn thuyết trải qua bất khả 
thuyết kiếp không cùng tận. Thứ chín là thích thành chánh giác, vì tất 
cả chúng sanh mà dùng vô lượng môn thị hiện thân để thành chánh 
giác. Thứ mười là thích chuyển pháp luân, vì dẹp trừ tất cả pháp dị 
đạo. (H) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Không Dính Mắc”: 
Theo phẩm 27, chư đại Bồ Tát có mưới thứ không dính mắc; những ai 
an trụ trong nhứt thiết trí chúng sanh sai biệt thân đại tam muội có thể 
đạt được mười thứ vô sở trước. Thứ nhất là nơi tất cả cõi vô sở trước. 
Thứ nhì là nơi tất cả phương vô sở trước. Thứ ba là nơi tất cả kiếp vô 
sở trước. Thứ tư là nơi tất cả chúng sanh vô sở trước. Thứ năm là nơi 
tất cả pháp vô sở trước. Thứ sáu là nơi tất cả Bồ Tát vô sở trước. Thứ 
bảy là nơi tất cả Bồ Tát nguyện vô sở trước. Thứ tám là nơi tất cả tam 
muội vô sở trước. Thứ chín là nơi tất cả Phật vô sở trước. Thứ mười là 
nơi tất cả địa vô sở trước. (1) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười 
Thứ Vô Trước”: Trong phẩm 38, có mười pháp vô trước của chư Đại 
Bồ Tát; những ai an trụ trong pháp nầy thời có thể mau chuyển tất cả 
tưởng và được trí huệ thanh tịnh vô thượng. Thứ nhất là vô trước nơi tất 
cả thế giới. Thứ nhì là vô trước nơi tất cả chúng sanh. Thứ ba là vô 
trước nơi tất cả các pháp. Thứ tư là vô trước nơi tất cả sở tác. Thứ năm 
là vô trước nơi tất cả các thiện căn. Thứ sáu là vô trước nơi tất cả chỗ 
thọ sanh. Thứ bảy là vô trước nơi tất cả nguyện. Thứ tám là vô trước 
nơi tất cả hạnh. Thứ chín là vô trước nơi tất cả chư Bồ Tát. Thứ mười 
là vô trước nơi tất cả chư Phật. (J) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập 
“Mười Minh Túc”: Theo phẩm 38, có mười minh túc của chư Đại Bồ 
Tát; những ai an trụ trong pháp nầy thời được đại quang minh vô 
thượng nơi tất cả Phật pháp của Như Lai. Thứ nhất là khéo phân biệt 
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các pháp. Thứ nhì là chẳng chấp trước các pháp. Thứ ba là ha điên đảo 
kiến. Thứ tư là trí huệ quang chiếu các căn. Thứ năm là khéo phát khởi 
chánh tinh tấn. Thứ sáu là hay thâm nhập chơn đế trí. Minh túc thứ bảy 
bao gồm diệt nghiệp phiền não và thành tựu tận trí và vô sanh trí. Thứ 
tám là Thiên nhãn trí khéo quan sát. Thứ chín là túc trụ niệm biết thuở 
trước thanh tịnh. Thứ mười là lậu tận thần thông trí dứt những lậu của 
chúng sanh. (K) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Ngữ Ngôn 
Của Chư Đại Bồ Tát”: Trong phẩm 38, có mười ngữ ngôn của chư Đại 
Bồ Tát; những ai an trụ trong pháp nầy thời được vi diệu ngữ vô 
thượng của Như Lai. Thứ nhất là nhu nhuyễn ngữ, vì làm cho tất cả 
chúng sanh đều an ổn. Thứ nhì là cam lồ ngữ, vì làm cho tất cả chúng 
sanh đều thanh lương. Thứ ba là bất cuống ngữ, vì bao nhiêu lời nói 
đều chân thật. Thứ tư là chơn thiệt ngữ, vì nhẫn đến trong chiêm bao 
cũng không vọng ngữ. Thứ năm là quảng đại ngữ, vì khắp tất cả chư 
thiên đều tôn kính. Thứ sáu là thậm thâm ngữ, vì hiển thị pháp tánh. 
Thứ bảy là kiên cố ngữ, vì thuyết pháp vô tận. Thứ tám là chánh trực 
ngữ, vì phát ngôn dễ hiểu. Thứ chín là chủng chủng ngữ, vì tùy thời thị 
hiện. Thứ mười là khai ngộ tất cả chúng sanh ngữ, vì tùy theo chỗ dục 
lạc của họ mà làm cho họ hiểu rõ. (L) Hành giả tu thiền nên luôn tu 
tập “Mười Pháp Khiến Cho Những Thực Hành Của Chư Đại Bồ Tát 
Trở Nên Thanh Tịnh”: Theo phẩm 18, có mười pháp khiến cho những 
thực hành của chư Bồ Tát trở nên thanh tịnh. Thứ nhất là xả bỏ hết của 
cải để làm vừa ý chúng sanh. Thứ nhì là trì giới thanh tịnh, không hủy 
phạm. Thứ ba là nhu hòa nhẫn nhục không cùng tận. Thứ tư là siêng tu 
các hạnh, chẳng thối chuyển. Thứ năm là do chánh niệm lực tâm 
không mê loạn. Thứ sáu là phân biệt rõ biết vô lượng pháp. Thứ bảy là 
tu tất cả hạnh mà không sở trước. Thứ tám là tâm bất động dường như 
núi Tu Di. Thứ chín là rộng độ chúng sanh dường như cầu đò. Thứ 
mười là biết tất cả chúng sanh cùng chư Phật đồng một thể tánh. (M) 
Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Làm Cho Chư Đại Bồ 
Tát Chóng Nhập Địa”: Theo phẩm 18, có mười pháp chóng làm cho 
chư Bồ Tát nhập địa. Thứ nhất là khéo viên mãn hai hạnh phước trí. 
Thứ nhì là có thể trang nghiêm đạo Ba La Mật. Thứ ba là trí huệ sáng 
suốt, chẳng tùy tha ngữ. Thứ tư là phục vụ thiện tri thức, quyết không 
bỏ ha. Thứ năm là thường hành tinh tấn, không giải đãi. Thứ sáu là 
khéo an trụ Như Lai thần lực. Thứ bảy là tu các căn lành chẳng sanh 
mỏi nhọc. Thứ tám là thâm tâm lợi trí dùng pháp đại thừa để tự trang 


70 


nghiêm. Thứ chín là tâm không trụ nơi pháp môn của các địa. Thứ 
mười là đồng một thể tánh với thiện căn phương tiện của tam thế chư 
Phật. (N) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Tự Tại Của 
Chư Phật”: Theo phẩm 33, có mười pháp tự tại của chư Phật. Pháp tự 
tại thứ nhứt là chư Phật nơi tất cả các pháp đều được tự tại, thấu rõ tất 
cả sự diễn tả của thân và diễn thuyết các pháp biện tài vô ngại. Pháp 
tự tại thứ nhì là chư Phật giáo hóa chúng sanh chưa từng lỗi thời; tùy 
theo sở thích mong cầu của họ mà nói chánh pháp; đều làm cho họ 
điều phục không đoạn tuyệt. Pháp tự tại thứ ba là chư Phật có thể làm 
cho tận hư không giới vô lượng vô số các thứ trang nghiêm, tất cả thế 
giới chấn động sáu cách; làm cho thế giới đó hoặc cất lên, hoặc hạ 
xuống, hoặc lớn, hoặc nhỏ, hoặc hiệp, hoặc tan chưa từng não hại một 
chúng sanh; và chúng sanh trong thế giới đó chẳng hay chẳng biết, 
không nghi, không cho là lạ. Pháp tự tại thứ tư là chư Phật dùng thần 
lực đều hay nghiêm tịnh tất cả thế giới; trong khoảng một niệm hiện 
khắp tất cả thế giới trang nghiêm; những trang nghiêm nầy trải qua vô 
số kiếp nói chẳng thể hết; những nghiêm tịnh của tất cả cõi Phật, đều 
làm cho bình đẳng vào trong một cõi. Pháp tự tại thứ năm là chư Phật 
khi thấy một chúng sanh có thể giáo hóa được, vì họ mà trụ thọ mạng 
trải qua vô lượng kiếp, nhẫn đến vị lai thế ngồi kiết già mà thân tâm 
không mỏi, chuyên tâm ghi nhớ chưa từng bỏ quên, phương tiện điều 
phục chẳng lỗi thời; như vì một chúng sanh, chư Phật vì tất cả chúng 
sanh đều cũng như vậy. Pháp tự tại thứ sáu là chư Phật đều hay qua 
khắp tất cả thế giới, nơi sở hành của tất cả Như Lai, mà chẳng tạm bỏ 
tất cả pháp giới. Mười phương đều riêng khác, mỗi mỗi phương có vô 
lượng thế giới hải, mỗi thế giới hải có vô lượng thế giới chủng; thế mà 
trong khoảng một niệm, chư Phật dùng thần lực khắp chuyển pháp luân 
thanh tịnh vô ngại. Pháp tự tại thứ bảy là chư Phật vì muốn điều phục 
tất cả chúng sanh, trong mỗi niệm thành vô thượng chánh đẳng chánh 
giác. Nơi tất cả Phật pháp chẳng phải đã giác, hiện giác, cũng chẳng 
phải sẽ giác, cũng chẳng trụ nơi bậc hữu học, mà thấy biết tự tại không 
ngăn ngại. Với vô lượng trí huệ, và vô lượng tự tại, chư Phật giáo hóa 
điều phục vô lượng chúng sanh. Pháp tự tại thứ tám là tất cả chư Phật 
có thể hay dùng nhãn xứ làm nhĩ xứ Phật sự, hay dùng nhĩ xứ làm tỷ 
xứ Phật sự; hay dùng tỷ xứ làm thiệt xứ Phật sự; hay dùng thiệt xứ làm 
thân xứ Phật sự: hay dùng thân xứ làm ý xứ Phật sự; hay dùng ý xứ 
trong tất cả thế giới trụ thế xuất thế các thứ cảnh giới, trong mỗi mỗi 
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cảnh giới hay làm vô lượng Phật sự quảng đại. Pháp tự tại thứ chín là 
trong mỗi lỗ lông hay dung chứa tất cả chúng sanh, mỗi thân chúng 
sanh đồng với bất khả thuyết cõi Phật, mà không chật hẹp, mỗi chúng 
sanh có thể trải qua vô lượng kiếp trong từng bước đi của các Ngài, 
đều thấy chư Phật xuất thế giáo hóa chuyển tịnh pháp luân, khai thị 
bất khả thuyết tam thế chánh pháp; trong khắp hư không giới thọ thân 
các loài chúng sanh mà qua lại, và những đồ sở thích mà các Ngài thọ 
hưởng đều đầy đủ cả, nhưng các Ngài luôn không bị chướng ngại. 
Pháp tự tại thứ mười là chư Phật trong khoảng một niệm hiện tất cả thế 
giới vi trần số Phật. Mỗi mỗi Đức Phật ở nơi tất cả pháp giới, ngự trên 
chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm thế giới sư tử tòa mà 
thành chánh đẳng chánh giác, và thị hiện thần lực tự tại như ở nơi 
chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm trong khắp pháp giới lại 
cũng như vậy, các thứ trang nghiêm, các thứ hình tướng, các thứ thị 
hiện, các thứ kiếp số. Ở trong một khoảng niệm như vậy, ở trong tất cả 
niệm của vô lượng vô biên a tăng kỳ, một niệm hiện tất cả, một niệm 
trụ vô lượng, mà chưa từng dùng chút sức phương tiện nào. (Ó) Hành 
giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Phương Tiện Thiện Xảo Của Chư 
Phật”: Theo phẩm 33, có mười phương tiện thiện xảo của chư Phật. 
Phương tiện thiện xảo thứ nhất là chư Phật biết tất cả pháp đều rời 
nhàn đàm hý luận, mà vẫn hay khai thị thiện căn của chư Phật. Phương 
tiện thiện xảo thứ nhì là chư Phật biết tất cả pháp đều không chỗ thấy, 
đều chẳng biết nhau, không trói không mở, không thọ không nhóm, 
không thành tựu tự tại rốt ráo đến bờ bên kia. Tuy vậy các Ngài cũng 
đều biết nơi các pháp chẳng riêng chẳng khác mà được tự tại, không 
không thọ, chẳng hoại thực tế, đã được đến nơi bậc đại tự tại. Các 
Ngài thường hay quán sát tất cả pháp giới. Phương tiện thiện xảo thứ 
ba là chư Phật ha bỏ các tướng. Tâm không sở trụ, mà biết rõ tất cả 
chẳng loạn lầm. Dầu biết tất cả tướng đều không tự tánh, mà đúng như 
thể tánh của nó vẫn hay khéo vào. Cũng thị hiện vô lượng sắc thân và 
tất cả Phật độ thanh tịnh. Nhóm đèn trí huệ diệt sự tối lầm của chúng 
sanh. Phương tiện thiện xảo thứ tư là chư Phật trụ nơi pháp giới, chẳng 
trụ quá khứ, vị lai hay hiện tại, vì trong tánh như như không có tướng 
tam thế. Dầu vậy chư Phật vẫn hay diễn thuyết tam thế vô lượng chư 
Phật xuất hiện thế gian, làm cho người nghe thấy khắp cảnh giới của 
tất cả chư Phật. Phương tiện thiện xảo thứ năm là thân ngữ ý của chư 
Phật không chỗ tạo tác, không lai không khứ, không trụ; rời những số 
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pháp ấy đến nơi tất cả pháp bỉ ngạn. Dầu vậy các Ngài vẫn lấy thân 
khẩu ý làm tạng tàng trử các pháp, đủ vô lượng trí, rõ suốt những pháp 
thế gian xuất thế, trí huệ vô ngại, mà thị hiện vô lượng thần lực tự tại 
để điều phục tất cả pháp giới chúng sanh. Phương tiện thiện xảo thứ 
sáu là chư Phật biết tất cả các pháp chẳng thấy được, chẳng phải một, 
cũng chẳng phải khác, chẳng phải lượng chẳng phải vô lượng, chẳng 
lai chẳng khứ, tất cả đều không có tự tánh, nhưng cũng chẳng trái với 
các pháp thế gian. Tất cả những người trí ở trong không tự tánh, mà 
thấy tất cả cũng như tự tại với các pháp, nói rộng các pháp mà thường 
an trụ nơi chơn như thật tánh. Phương tiện thiện xảo thứ bẩy là chư 
Phật ở trong một thời gian mà biết tất cả thời gian, đủ thiện căn thanh 
tịnh. Nhập chánh vị mà không sở trước. Nơi tất cả thời gian từ ngày, 
tháng, năm, kiếp, đến thành hoại, chẳng trụ cũng chẳng bỏ. Các Ngài 
luôn thị hiện hoặc ngày, hoặc đêm, một ngày, bảy ngày, nửa tháng, 
một tháng, một năm, trăm năm, một kiếp, nhiều kiếp, bất khả tư nghì 
kiếp, vô lượng bất khả thuyết kiếp, nhẫn đến tận vị lai kiếp, vẫn hằng 
vì chúng sanh chuyển diệu pháp luân, chẳng đoạn chẳng thối không 
thôi dứt. Phương tiện thiện xảo thứ tám là chư Phật luôn trụ nơi pháp 
giới thành tựu vô lượng Phật vô úy và những biện tài sau đây: bất khả 
số biện tài, bất khả lượng biện tài, vô tận biện tài, vô đoạn biện tài, vô 
biên biện tài, bất cộng biện tài, vô cùng biện tài, và chơn thật biện tài. 
Dầu vậy các Ngài vẫn phương tiện khai thị tất cả cú biện và tất cả 
pháp biện. Tùy theo căn tánh và cùng dục giải, dùng các thứ pháp môn 
nói bất khả thuyết khế kinh, sơ trung hậu thảy đều rốt ráo. Phương tiện 
thiện xảo thứ chín là chư Phật trụ tịnh pháp giới, biết tất cả các pháp 
vốn không danh tự, không tên quá khứ, không tên hiện tại hay vị lai, 
không tên chúng sanh, không tên phi chúng sanh, không tên quốc độ, 
không tên phi quốc độ, không tên pháp không tên phi pháp, không tên 
công đức, không tên phi công đức, không tên Bồ Tát, không tên Phật, 
không tên số, không tên phi số, không tên sanh, không tên diệt, không 
tên có, không tên không, không tên một, không tên nhiều. Thể tánh 
các pháp bất khả thuyết. Tất cả các pháp không phương xứ, chẳng thể 
hiệp nói, chẳng thể tan nói, chẳng thể nhiều nói, âm thanh chẳng đến, 
ngôn ngữ đều dứt. Các Ngài dầu nương theo thế tục trong các thứ ngôn 
thuyết, mà không chỗ phan duyên, không chỗ tạo tác, xa lìa tất cả mọi 
tưởng chấp hư vọng để rốt ráo đến bến bờ bên kia. Phương tiện thiện 
xảo thứ mười là chư Phật biết tất cả các pháp bổn tánh tịch tịnh, chẳng 
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sanh cũng chẳng thị hiện, chẳng sắc chẳng thọ, chẳng danh chẳng số, 
chẳng phải tưởng, chẳng tạo tác, chẳng phải phan duyên, chẳng phải 
chấp thủ, chẳng phải thức, không nhập xứ nên chẳng phải xứ, vô sở 
đắc nên chẳng phải giới. Nhưng cũng chẳng hoại tất cả các pháp, bổn 
tánh các pháp vô khởi vì như hư không. Tất cả các pháp thảy đều 
không tịch, không nghiệp quả, không tu tập, không thành tựu, không 
xuất sanh Chẳng số chẳng không số, chẳng hữu chẳng vô, chẳng sanh 
chẳng diệt, chẳng cấu chẳng tịnh, chẳng lai chẳng khứ, chẳng trụ 
chẳng không trụ, chẳng điều phục, chẳng không điều phục, chẳng phải 
chúng sanh, chẳng phải không chúng sanh, chẳng thọ mạng, chẳng 
không thọ mạng, chẳng nhơn duyên chẳng không nhơn duyên. Chư 
Phật đều biết rõ những thứ nầy, các Ngài cũng biết rõ những chúng 
sanh chánh định, tà định, bất định, nên vì họ mà thuyết pháp cho họ 
được đến bỉ ngạn, thành tựu thập lực, tứ vô úy, hay sư tử hống, đủ nhứt 
thiết trí và trụ nơi cảnh giới của chư Phật. (P) Hành giả tu thiền nên 
luôn tu tập “Mười Quán Sát Của Chư Đại Bồ Tát”: Theo phẩm 38, có 
mười thứ quán sát của chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy 
thời được trí đại quán sát vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là biết các 
nghiệp quán sát, vì đều thấy mọi vi tế. Thứ nhì là biết các loài quán 
sát, vì chẳng chấp chúng sanh. Thứ ba là biết các căn quán sát, vì thấu 
rõ các căn. Thứ tư là biết các pháp quán sát, vì chẳng hoại pháp giới. 
Thứ năm là thấy Phật pháp quán sát, vì siêng tu Phật nhãn. Thứ sáu là 
được trí huệ quán sát, vì thuyết pháp đúng lý. Thứ bảy là vô sanh nhẫn 
quán sát, vì quyết rõ Phật pháp. Thứ tám là bất thối địa quán sát, vì 
diệt phiển não vượt khỏi tam giới nhị thừa địa. Thứ chín là quán đảnh 
địa quán sát, nơi tất cả Phật pháp được tự tại bất động. Thứ mười là 
thiện giác trí tam muội quán sát, vì ra làm Phật sự khắp mười phương. 
(Q) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Pháp Quán Sát”: Theo 
phẩm 38, có mười pháp quán sát chúng sanh mà Bồ Tát dùng để khởi 
đại bi tâm. Thứ nhất là quán sát chúng sanh không nơi nương dựa mà 
khởi đại bi. Thứ nhì là thấy chúng sanh tánh chẳng đều thuận mà khởi 
đại bi. Thứ ba là thấy chúng sanh thiếu đạo đức mà khởi đại bi. Thứ tư 
là thấy chúng sanh mê ngủ trong sĩ mê mà khởi đại bi. Thứ năm là 
thấy chúng sanh làm pháp bất thiện mà khởi đại bi. Thứ sáu là thấy 
chúng sanh bị trói buộc bởi duc vọng mà khởi đại bi.Thứ bẩy là thấy 
chúng sanh đắm chìm trong biển sanh tử mà khởi đại bi. Thứ tám là 
thấy chúng sanh mãi mang bịnh khổ mà khởi đại bi. Thứ chín là thấy 
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chúng sanh không muốn pháp lành mà khởi đại bi. Thứ mười là thấy 
chúng sanh mất nẻo Bồ Đề mà khởi đại bi. (R) Hành giả tu thiền nên 
luôn tu tập “Mười Tâm Bất Động”: Theo phẩm 38, có Mười Tâm Bất 
Động Của Chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được 
tâm bất động nhứt thiết trí vô thượng. Thứ nhất là nơi tất cả sở hữu 
thảy đều xả được. Thứ nhì là tư duy quán sát tất cả Phật pháp. Thứ ba 
là ghi nhớ cúng dường tất cả chư Phật. Thứ tư là nơi tất cả chúng sanh 
thệ không não hại. Thứ năm là khắp nhiếp chúng sanh chẳng lựa oán 
thù. Thứ sáu là cầu tất cả Phật pháp không thôi nghỉ. Thứ bảy là số 
kiếp bằng số chúng sanh thật hành hạnh Bồ Tát chẳng mỏi nhàm, cũng 
không thối chuyển. Thứ tám là thành tựu hữu căn tín, vô trược tín, 
thanh tịnh tín, cực thanh tịnh tín, ly cấu tín, minh triệt tín, cung kính 
cúng dường tất cả chư Phật tín, bất thối chuyển tín, bất khả tận tín, vô 
năng hoại tín, đại hoan hỷ tín. Thứ chín là thành tựu đạo phương tiện 
xuất sanh nhứt thiết trí. Thứ mười là nghe tất cả Bồ Tát hạnh thời tin 
thọ chẳng hủy báng. (S) Hành giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Tâm 
Thắng Diệu”: Theo chương 36, có Mười Tâm Thắng Diệu. Thứ nhất là 
an trụ tâm thắng diệu tất cả thế giới ngữ ngôn phi ngữ ngôn. Thứ nhì là 
an trụ tâm thắng diệu tất cả chúng sanh tưởng niệm không chỗ y chỉ. 
Thứ ba là an trụ tâm thắng diệu rốt ráo hư không giới. Thứ tư là an trụ 
tâm thắng diệu vô biên pháp giới. Thứ năm là an trụ tâm thắng diệu 
tất cả Phật pháp thâm mật. Thứ sáu là an trụ tâm thắng diệu trạng thái 
thậm thâm vô sai biệt. Thứ bảy là an trụ tam thắng diệu trừ diệt tất cả 
nghi lầm. Thứ tám là an trụ tâm thắng diệu tất cả thế giới bình đẳng vô 
sai biệt. Thứ chín là an trụ tâm thắng diệu tam thế chư Phật bình đẳng. 
Thứ mười là an trụ tâm thắng diệu tất cả Phật lực vô lượng. (7) Hành 
giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thanh Tịnh Bi”: Theo phẩm 38, có 
mười thanh tịnh bi của chư Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời 
được thanh tịnh bi quảng đại vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là thanh 
tịnh bi không bạn bè, vì riêng mình phát tâm đó. Thứ nhì là thanh tịnh 
bi không mỏi nhàm, vì thay thế tất cả chúng sanh thọ khổ chẳng cho là 
khó nhọc. Thứ ba là thanh tịnh bi thọ sanh ở xứ nạn, với mục đích cứu 
độ chúng sanh bị nạn. Thứ tư là thanh tịnh bi thọ sanh ở đường lành vì 
thị hiện vô thường. Thứ năm là thanh tịnh bị vì những chúng sanh tà 
định, mà nhiều kiếp chẳng bỏ hoằng thệ. Thứ sáu là thanh tịnh bi 
chẳng nhiễm trước sự vui của mình, vì cho khắp chúng sanh sự sung 
sướng. Thứ bảy là thanh tịnh bi chẳng cầu báo ân, vì tu tâm trong sạch. 


75 


Thứ tám là thanh tịnh bi có thể trừ điên đảo, vì nói pháp như thiệt. 
Thanh tịnh bi thứ chín là khởi đại bi nơi chúng sanh, biết tất cả pháp 
bổn tánh thanh tịnh không nhiễm trước, không nhiệt não. Vì do khách 
trần phiển não nên thọ những điều khổ. Tâm đại bi nầy được gọi là 
bổn tánh thanh tịnh vì chúng sanh mà diễn thuyết pháp vô cấu thanh 
tịnh. Thanh tịnh đại bi thứ mười là biết chư pháp như dấu chim bay 
giữa không gian, nhưng chúng sanh si lòa chẳng thể quán sát biết rõ 
các pháp. Thấy vậy, chư Bồ Tát phát khởi tâm đại bi chơn thiệt trí, 
khai thị cho chúng sanh pháp Niết bàn. (U) Hành giả tu thiền nên luôn 
tu tập “Mười Thanh Tịnh Giới”: Theo phẩm 38, có mười thanh tịnh giới 
của chư Đại Bồ Tát. Những ai an trụ trong pháp nầy thời được thanh 
tịnh giới vô thượng không lỗi lầm của chư Như Lai. Thứ nhất là thân 
thanh tịnh giới, vì giữ gìn ba điều ác nơi thân. Thứ nhì là ngữ thanh tịnh 
giới, vì xa lìa các lỗi nơi lời nói. Thứ ba là tâm thanh tịnh giới, vì mãi 
mãi xa lìa tham, sân, tà kiến. Thứ tư là thanh tịnh giới chẳng phá tất cả 
học xứ, vì làm tôn chủ trong tất cả nhơn thiên. Thứ năm là thanh tịnh 
giới thủ hộ tâm Bồ Đề, vì chẳắng ham thích tiểu thừa tự độ. Thứ sáu là 
thanh tịnh giới giữ gìn điều chế qui luật của Đức Phật, vì nhẫn đến tội 
vi tế cũng sanh lòng e sợ. Thứ bẩy là thanh tịnh giới ẩn mật hộ trì, vì 
khéo cứu chúng sanh phạm giới. Thứ tám là thanh tịnh giới chẳng làm 
các điều ác, vì thệ tu tất cả các pháp lành. Thứ chín là thanh tịnh giới 
xa lìa tất cả kiến chấp hữu lậu, vì không chấp nơi giới. Thứ mười là 
thanh tịnh giới thủ hộ tất cả chúng sanh, vì phát khởi đại bi. (V) Hành 
giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thâm Tâm”: Có mười thâm tâm mà 
những ai đã thanh tịnh nơi đệ nhị địa, và muốn vào tam địa nên trụ nơi 
mười thâm tâm nầy. Thứ nhất là tâm thanh tịnh. Thứ nhì là tâm an trụ. 
Thứ ba là tâm nhàm bỏ. Thứ tư là tâm lìa tham. Thứ năm là tâm bất 
thối. Thứ sáu là tâm kiên cố. Thứ bẩy là tâm minh thạnh. Thứ tám là 
tâm dũng mãnh. Thứ chín là tâm rộng. Thứ mười là tâm lớn. (W) Hành 
giả tu thiền nên luôn tu tập “Mười Thâm Tâm”: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thâm tâm của chư Đại Bồ Tát. Những ai an 
trụ trong pháp nầy thời được thâm tâm thanh tịnh nhứt thiết trí vô 
thượng. Thứ nhất là thâm tâm chẳng nhiễm tất cả pháp thế gian. Thứ 
nhì là thâm tâm chẳng tạp tất cả đạo nhị thừa. Thứ ba là thâm tâm thấu 
rõ tất cả Phật Bồ Đề. Thứ tư là thâm tâm tùy thuận đạo nhứt thiết 
chủng trí. Thứ năm là thâm tâm chẳng bị tất cả chúng ma ngoại đạo 
làm động. Thứ sáu là thâm tâm tịnh tu trí viên mãn của tất cả Như Lai. 
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Thứ bảy là thâm tâm thọ trì tất cả pháp đã được nghe. Thứ tám là thâm 
tâm chẳng nhiễm trước tất cả chỗ thọ sanh.Thứ chín là thâm tâm đầy 
đủ tất cả trí vi tế. Thứ mười là thâm tâm tu tất cả Phật pháp. 


Zen Fragrance in the Flower Adornment Sutra 


An O@verwiew 0ƒ the Flower Adornment Sufra: The Sanskrit title 1s 
Avatamsaka, but It 1s Gandavyuha according to Fa-Tsang's 
commerntary on the sixty-fascile Garland Sutra. Avatamsaka means a 
“garland,` while in Gandavyuha, ganda means “a flower of ordinary 
kínd,` and vyuha “an orderly arrangement” or “array.` Gandavyuha 
means “flower-decoration.` Avatamsaka 1s one of the profound 
Mahayana sutras embodying the sermons given by the Buddha 
Iummediately following his perfect enlightenment. The Gandavyuha 1s 
the Sanskrit title for a text containing the account of Sudhana, the 
young man, who wishing to find how to realize the Ideal le of 
Bodhisattvahood, 1s directed by Manjusn the Bodhisattva to vIsit 
spiritual leaders one after another 1n various departmenfs of life and In 
Varlous forms of existence, altogether numbering fifty-three. This 1s 
the basic text of the Avatamsaka School. It 1s one of the longest and 
most profound sutras in the Buddhist Canon and records the highest 
teaching of Buddha Sakyamumi, Iimmediately after enlightenment. lt 1s 
traditionally believed that the sutra was taught to the Bodhisattvas and 
other high spiritual beings while the Buddha was in samadhi. The sutra 
has been described as the “epitome of Budhist thought, Buddhist 
sentiment, and Buddhist experiences” and 1s quoted by all schools of 
Mahayana Buddhism. The sutra compares the whole Universe to the 
realizaton of Vairocana Buddha. Its basic teaching 1s that myriad 
things and phenomena are the oneness of the Universe, and the whole 
Universe 1s myriad things and phenomena. After examining the sutra, 
we find that there were In the beginning many Independent sutras 
which were later compiled into one encyclopaedic collection, as the 
subJect-matters treated in them are all classified under one head, and 
they came to be known as Avatamsaka. Although the Adornment Sutra 
has three main concepts: Bodhicitta, Bodhisattva way, and abodes of 
Bodhisattva; however, the sutra mentions a lot on the “Mind” which 
makes 1t relates more closely with the practices of Zen pracfItioners. 
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The Sutra of the Garland of Buddhas consfitutes the basis of the 
teachings of the Avatamsaka School (Hua-Yen), which emphasizes 
above all “mutually unobstrucfed inferpenetration.” The sutra also 
teaches that the human mỉnd is the universe ifself and is idenfical 
with the Buddha. Indeed, the mỉnd, Buddha and all sentient beings 
are one and the same.” These aspects were stressed by the Chinese 
Hua Yen Zen tradition. The most important thing that Zen practitioners 
should always remember Is that “Outside the mind there 1s no other 
thing; mind, Buddha, and all the living, these three are not different.” 
There 1s no differentiating among these three because all is mind. All 
are of the same order. This 1s an Important doctrine of the Hua-Yen 
sutra. The T”ien-T”ai called “The Mystery of the Three Things.” At the 
beginning, Zen had no close connection with the Adornment Sutra as 
dịd the Lankavatara Sutra and the Diamond Sutra; however, later, the 
influence of the Adornment Sutra on Zen kept Increasing in China, 
especially under the TI”ang Dynasty. Zen master T”a-T”ong was one of 
the most typIcal example. Even though leaving home to study under a 
Zen master named Man-Bao- Tang, but sometime later T”a-T”ong read 
the Flower Garland Sutra and proceeded to study under Shui-Wei-Wu- 
Xue. In the Adornment Sutra, the relationship between “dark” and 
“brightf” seems limit each other, but at the same time the boundary 
between “dark” and “bright” Is very clear as In tfwo concepts of 
“ignorance” and “enlightenment”. Tung-Shan-Lleng-Chieh was born In 
807 A.D. He was the first Patriarch of the Tao-Tung Sect and 
formulator of the FIive Degrees. When Tung-Shan came to see Hui- 
chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already master of a 
monastery, and what do you want here?” Tung-Shan said: “I am 
distressed with a doubt and do not know what to do, hence my coming 
here.” The master called out: “O Liang-Chieh!” which was Tung- 
Shan”s real name, and Liang Chich replied at once, “Yes, sir.” Hui- 
Chao asked: “What Is that?” Chieh failed to answer, and Hui-Chao 
gave this Judgment, “Fine Buddha no doubt, and what a pity he has no 
flames.” According to the Transmision of the Lamps, as he has no 
flames, his Ignorance 1s not Illuminating. When he becomes conscIous 
of the fact, there 1s enlightenmetnt. 

Through the Adornment Sutra, the Buddha taught that practitIoners 
should always have the mind of compassion or heart of pity. The 
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Buddha taught that we, ourselves, and all sentlent beings already 
possess the virtues, embellishment and wisdom of the Buddhas. 
However, because we are deluded as to our True Nature, and commit 
evil deeds, we resolve 1n Birth and Death, to our Immense suffering. 
Once we have understood this, we should rid ourselves of the mind of 
love-attachment, hate and discrimmination, and develop the mind of 
repentance and compassion. We should seek expedient means to save 
ourselves and others, so that all are peaceful, happy and free of 
suffering. Let us be clear that compassion 1s different from love- 
attachment, that 1s, the mind of affection, at(ached to forms, which 
binds us with the ties of passion. Compassion 1s the mind of 
benevolence, rescuing and liberating, detached from forms, without 
discrimination or attachment. This mind manifests I1ftself in every 
respect, with the result that we are peaceful, happy and liberated, and 
pOssess Increased merit and wisdom. lf we wish to expand the 
compassionate mind, we should, taking our own suffering as starting 
poInt, sympathize with the even more unbearable misery of others. A 
benevolent mind, eager to rescue and liberate, naturally develops; the 
compassionate thought of the Bodhi Mind arises from there. As the 
Bodhisattva Samantabhadra taught in the Avatamsaka Sutra: “Great 
Bodhisattvas develop great compassion by ten kinds of observatlons of 
senflent beings: they see sentient beings have nothing to rely on for 
support; they see sentient beings are unruly; they see sentient beings 
lack virtues; they see sentIent beings are asleep In Ignorance; they see 
senfient beings do bad things; they see senflent beings are bound by 
desires; they see senflent beings drowning In the sea of Birth and 
Death; they see sentient beings have no desire for goodness; they see 
senfient beings have lost the way to enlightenment.” Having developed 
the great compassionate mind, we should naturally develop the Great 
Bodhi Mind and vow to rescue and liberate. Thus the great 
compassionate mind and the great Bodhi Mindinterpenetrate freely. 
That 1s why to develop the compassionate mind ¡1s to develop the Bodhi 
Mind. Only when we cultivate with such øreat compassion can we be 
said to have “developed the Bodhi Mind.” 

Through the Adornment Sutra, the Buddha taught that practitIoners 
should always have the mind that is functioning without limitatlons or 
obstacles. When we speak of mind, we usually think of psychological 
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phenomena, such as feelings, thoughts, or perceptions. When we speak 
of obJects of mind, we think of physical phenomena, such as mountaIns, 
trees, or animals. Speaking this way, we see the phenomenal aspects of 
mind and 1s obJects, but we don”t see their nature. We have observed 
that these two kinds of phenomena, mind and obJects of mind, rely on 
one another for their existence and are therefore interdependent. But 
we do not see that they themselves have the same nature. This nature 
IS sometimes called “mind” and sometimes called “suchness.” 
Whatever we call It, we cannot measure this nature using concepts. Ít 1s 
boundless and all inclusive, without limitations or obstacles. From the 
poInt of view of unity, 1t 1s called Dharmakaya. From the poInt of view 
of duality, 1t 1s called “mind without obstacle” encountering “world 
without obsfacle.” The Avatamsaka Sutra calls it unobstructed mind 
and unobstructed obJect. The mind and the world contain each other so 
completely and perfectly that we call this “perfect unity of mind and 
obJect.” 

Zen Fragrance in the Flower Adornment Sutra comprises 0ƒ: (A) 
Ten kinds oƒ pure meditaHon oƒ Great Enlightening Beings: In chapter 
38, there are ten kinds of pure meditaton of Great Enliphtening 
BeIngs. Enliphteninng Beings who abide by these can atfain the 
supreme pure meditation of Buddhas. First, pure medifation always 
gladly leaving home, giving up all possessions. Second, pure 
meditation finding øgenuine good companions, to teach the right way. 
Third, pure meditation living in the forest enduring wind and rain and 
so on, being detached from self and possesslons. Fourth, pure 
mediftation leaving clamorous senfient beings, always enJoying tranquil 
silence. Fiíth, pure meditation with harmonious mental activity, 
guarding the senses. Sixth, pure meditation with wind and cognition 
sient, Impervious to all sounds and netfles of meditatlonal 
concentration. The seventh pure meditation includes aware of the 
methods of the Path of enlightenment and contemplating them all and 
actually realizing them. The eighth pure meditation: pure meditation 
detached from clinging to 1fs experlences and neither grasping nor 
rejJectng the realm of desire. The ninth pure meditation includes 
awakening psychic knowledge and knowing the faculties and natures 
of all sentient beings. The tenth pure medifation includes freedom of 
action, entering Into the concentration of Buddhas and knowing there 1s 


80 


no self. (B) Zen practiioners should always cultivate “Ten ways oŸƑ 
gefting rid oƒ demons` actions”: According to chapter 38, those who 
abide by these can escape all demonic ways. First, associating with the 
wise and honoring and serving them. Second, not elevating themselves 
or praising themselves. Third, believing In the profound teaching of 
Buddha without repudiating 1t. Fourth, never ever forgetting the 
determination for omnisclence. Fifth, diligently cultivating refined 
practices, never being lax. Sixth, always seeking all the teachings for 
enlightening beings. Seventh, always expounding the truth tirelessly. 
The eighth way of getting rid of demons"” actions includes taking refuge 
with all the Buddhas in the ten directions and thinking of them as 
saviors and protectors. Faithfully acceptng and remembering the 
support of the spiritual power of the Buddhas. Equally planting the 
same roofs of øoodness with all enlightening beings. (C) “Ten kinds oƒ 
aftainment oƒ powers oƑ the enlightened oƒ enlightening beings”: In 
chapter 38, those who acquire these ten powers are called Buddhas, 
truly awake. First, attain the powers of the enlightened because they 
transcend the afflictive activities of all demons. Second, fulfill all 
enlipghtening practices and master all concentrations of enlighening 
beings. Third, accomplish all the far-reaching meditatlons of 
enlightening beings. Fourth, fulfill al the pure means of fostering 
enlightenmernt. Flifth, attain 1llumination of knowledge of all things and 
can think and analyze well. Sixth, their bodies pervade all worlds. 
Seventh, can support all by spiritual powers. Eight, theIr utterances are 
equal to the minds of all sentient beings. Ninth, they are physically, 
verbally, mentally equal to the Buddhas of all times, and can 
comprehend the things of all times in a single thought. Tenth, attain 
concentration of precisely aware knowledge and are imbued with the 
ten powers of the enlightened, from knowledge of what 1s so and what 
1S not so up to knowledge of extinction of contaminatlons. (D) Zen 
practitioners should always culivate “ten kinds of graspimg”: In 
chapter 38, there are ten kinds of grasping by which they perpetuate 
the practices of Enlightening Beings. Enliphtening Beings who abide 
by these can perpetuate the practices of Enlightening Beings and atfain 
the Buddhas"” supreme state of not grasping anything. First, they ørasp 
all realms of sentient beings, to ultimately enlighten them. Second, 
they grasp all worlds, to ultimately purify them. Third, they grasp 
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Buddha, cultivating the practices of Enlipghtening Beings as offerings. 
Fourth, they grasp roots of goodness, accumulating the virtues that 
mark and embellish the Buddhas. Fifth, they grasp great compassion, to 
extinguish the pains of all sentient beings. Sixth, they grasp great 
benevolence, to bestow on all beings the happiIness of omniscIence. 
Seventh, they grasp the transcendent ways, to accumulate the 
adornmenfs of Enlightening Beings. Eiphth, they grasp skIll in means, 
to demonstrate them everywhere. Ninth, they grasp enlightenmert, to 
obtain unobstructed knowledge. Tenth, they grasp all things, to 
comprehend them everywhere with clear knowledge. (ÈE) Zn 
practitioners should always cultivate “Ten kinds oƒ cultivation oƒ Greaf 
Enhghtening Beings”: In chapter 38, there are ten kinds of cultivation 
of Great Enlightening Beings and who abide by these can achieve the 
supreme cultivation and practice all truths. These cultivations Include 
cultivate the ways of transcendence, learning, wisdom, purpose, 
rIpghteousness, emancipation, mamifestation, diligence, accomplishment 
of true awakening, and operaton of righ( teaching. (F) Z⁄n 
practitioners should always culivate “Ten kimds oƒ diligent practices”: 
According to chapter 38, there are ten kinds of diligent practices of 
Great Enlightening Beings, those who abide by these can attain the 
supreme practice of great knowledge and wisdom of Buddhas. First, 
diligent practice of giving, relinquishing all without seeking reward. 
Second, diligent practice of self-control, practicing austeritles, having 
few desires, and being content. Third, diligent practice of forbearance, 
detaching from notions of self and other, tolerating all evils without 
anger or malice. Fourth, dilipent practice of vigor, their thoughts, words 
and deeds never confused, not regressing in what they do, reaching the 
ultimate end. Fiíth, diligent practice of meditation, liberations, and 
concentrations, discovering spiritual powers, leaving behind all desires, 
afflictions, and contention. Sixth, diligent practice of wisdom, tirelessly 
cultivating and accumulating virtues. Seventh, diligent practice of great 
benevolence, knowing that all sentient beings have no nature of theIr 
own. Eighth, diligent practice of great compassion, knowing that all 
things are empty, accepting suffering in place of all sentient beings 
without wearying. Ninth, diligent practice to awaken the ten powers of 
enlightenment, realizing them without obsfruction, manifesting them 
for sentlent beings. Tenth, diligent practice of the non receding wheel 
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of teaching, proceeding to reach all sentient beings. (ỚŒ) Zn 
practitioners should always cultivate “Ten kimds oƒ enjoymenf”: In 
chapter 38, there are ten kinds of enjoyment; those who abide by these 
can attain the supreme enJoyment of truth of all Buddhas. First, they 
enJoy right mindfulness because their minds are not distracted. Second, 
they enjoy knowledge, distinguishing all things. Third, they enJoy 
visiting all Buddhas, listening to the teaching tirelessly. Fourth, they 
like the Buddhas because they fill the ten directions without bound. 
Fifth, they like enlightening beings because they freely appear In 
infinite ways for the benefit of sentient beings. Sixth, they enjJoy the 
doors of concentration because In one door of concentration they enter 
all doors of concentration. Seventh, they enJoy mental command of 
mnemonic formula because they hold all the doctrinnes without 
forgetting and hand them on to others. Eiphth, they enJoy unhindered 
powers of analysis and elucidation, expounding a single sayIng 
inexhaustibly. Ninth, they enjoy attainng true enliphtenment, 
manifesting bodies In Iinfinite ways, atfaining true enlightenment for 
the sake of sentient beings. Tenth, they enJoy turning the wheel of true 
teaching, destroying all misleading doctrines. (H) Zn pracHftioners 
should always cultivate “Ten kinds oƒ nonaffachmenf”: According to 
chapter 27, there are ten kinds of nonattachment; thòse who abide In 
the concentration of the differentiated bodies of all sentient beings can 
attain ten kinds of non-attachment. First, non-attachment In all lands. 
Second, non-attachment 1n all places. Third, non-attachment 1n all 
times. Fourth, non-attachment In respect to all beings. Fifth, non- 
attachment In respect to all phenomena. Sixth, non-attachment In 
respect In respect to all Enlightening Beings. Seventh, non-attachment 
1n respect to all Enlightening Beings” vows. Eighth, non-attachmert In 
respect to all concentrations. Ninth, non-attachment in respect to all 
Buddhas. Tenth, non-attachment in respect to all the stages of 
enlightenmett. (1) Zen pracHtioners should always culftivate “Ten kinds 
Øƒ nonaftachmenf”: In chapter 38, there are ten kinds of nonattachment 
of great enliphtening beings; those who abide by these can quickly 
overturn all concepts and attain supreme pure wisdom. First, non- 
attachment to all worlds. Second, non-attachment to all sentient beings. 
Third, non-attachment to all phenomena. Fourth, non-attachment to all 
actions. Flifth, non-attachment to all roots of goodness. Sixth, non- 
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attachment to all place of birth. Seventh, non-attachment to all vows. 
Eighth, non-attachment to all practices. Ninth, non-attachmert to all 
Enliphtening Beings. Tenth, non-attachment to all Buddhas. (J) Zen 
practitioners should always culivate “Ten kimds oƒ sujfficiency oƒ 
insiehf”: According to chapter 38, there are ten kinds of sufficiIency of 
Iinsight of Great Enlightening Beings; those who abide by these can 
aftain the supreme 1llumination of all teachings of the Buddhas. First, 
skillfully analyzing all things. Second, not grasping or clinging to 
anything. Third, divorcing all deluded views. Fourth, 1lluminating all 
senses with the light of knowledge. Fifth, skillfully generating rightly 
directed energy. Sixth, being able to penetrate knowledge of absolute 
truth. The seventh sufficlency of Insight Iincludes extinguishing the 
actions of afflictions and developing the knowledge of extinction and 
knowledge of birthlessness. Eighth, observing everywhere with the 
knowledge of the celestial eye. Ninth, knowing the purity of the past by 
recollection of past states. Tenth, annihilating the contaminations of 
senfient beings by the spiritual knowledge of ending contamination. (K) 
Zen practitioners should always cultivate “Ten kinds oƒ speech oƒ Greaf 
Enlightening Beings”:ln chapter 38, there are ten kinds of speech of 
Great Enlightening Beings; those who abide by these can attain the 
supreme subtle speech of Buddhas. First, gentle speech, causing all 
senftlent beings to be calm. Second, sweet elixir speech, causing all 
senftilent beings to be clear and cool. Thĩrd, nondeceptive speech, 
everything they say being true. Fourth, truthful speech, not lying even 
in dreams. Fifth, great speech, being honored by all the gods. Sixth, 
profound speech, revealing the essence of things. Seventh, steadfast 
speech, expounding truth inexhaustibly. Eighth, straightforward speech, 
therr statements being easy to understand. Ninth, varilous speech, being 
spoken according to the occasion. Tenth, speech enlightening all 
sentlent beings, enabling them to understand according to thetr 
1nclinations. (L) Zen pracHtioners should always cultivate “Ten things 
which cawse the practices of Enlightenmg Beings to be pure”: 
According to chapter 18, there are ten things which cause the practices 
of Enlightening Beings to be pure. First, giving up all possessions to 
satlsfy the wishes of sentlent beings. Second, adhering to pure 
morality, not transgressing. Third, being Inexhaustibly gentle and 
tolerant. Fourth, cultivating practices diligently without regressing. 
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Fifth, being free from confusion and mental disturbance, through the 
power of correct mindfulness. Sixth, analyzIing and comprehending the 
inumerable teachings. Seventh, culivating all practices without 
attachment. EIght, being mentally imperturbable, like a great mounftain. 
Ninth, extensively liberating living beings, like a bridge. Tenth, 
knowing that all living beings are in essence the same as the Buddhas. 
(M) Zen practiHoners should always cultivate “Ten things which cause 
Enhightening Beings to quickly enter the s†tages”: According to chapter 
18, there are ten things which cause Enlightening Beings to quickly 
enter the stages. First, skillfully fulfilling the twin practices of virtue 
and knowledge. Second, abilty to greatly adorn the path of 
transcendent practices. Third, knowledge clearly comprehending, not 
follow others” words. Fourth, serving good friends, never abandoning 
them. Fifth, always practicing perseverance, without laziness. Sixth, 
skillful ability to abide in the psychic powers of Buddhas. Seventh, 
cultivating roots of goodness without growing wearied. Eighth, with a 
deep mind and incisive knowledge, adorning oneself with teaching of 
the Great Vehicle. Ninth, the mind not dwelling on the teaching of each 
stage. Tenth, being of the same essential nature as all Buddhas of all 
times 1n virtue and liberative means. (N) Zen practiioners should 
always culftivate “Ten kinds oƒ mastery oƒ all Buddhas”: According to 
chapter 33, there are ten kinds of mastery of all Buddhas. The first kind 
of master Is that all Buddhas have command of all the teachings; 
clearly comprehend all kinds of bodies of expression and nuance; 
explain all things with unhindered ¡intellect. The second kind of mastery 
1s that all Buddhas teach sentient beings without ever missing the 
appropriate timing; endlessly explaining the right teaching to them 1n 
accord with their state of mind; and causing them all to become 
receptive to truth. The third kind of mastery 1s that all Buddhas are able 
to cause all worlds throughout space arrayed In countless different 
ways, to quake In six Wways; causing those worlds to rise or fall, to 
expand or contract, to combine or dissolve without ever harming a 
single living being; the creatures In those worlds being unaware, not 
cognizant of this happening, not even suspecting 1t. The fourth kind of 
mastery Is that all Buddhas are able to beautify and purIfy all worlds by 
means of spiritual powers. In the space of an Instant manifesting the 
adornmenfs of all worlds; these adornments beyond recounting even In 
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countless eons, all free from defilement, incomparably pure; all the 
adornmenfs and purities of all Buddha-fields they cause to equally 
enter one field. The fifth kind of mastery 1s that all Buddhas, seeing a 
sinegle sentlent being capable of being taught, extend their lives 
indefintely for that being, siting without fatigue of body or mind, 
concentrating single-mindedly on that being, without ever becoming 
heedless or forgetful, guiding that being by approprlate means, with 
appropriate timing; also do the same for all living beings as they do for 
one. The sixth kind of mastery 1s that all Buddhas can go to all worlds, 
to the realms of action of all enlightening ones, without ever leaving 
behind any phenomenal realms. The ten directions each different, 
there being In each direction incalculable oceans of worlds, there being 
1n each ocean of worlds incalculable world systems; by spiritual poWers 
Buddhas reach all of them In a single Instant, and turn the wheel of the 
unobstructed pure Teaching. The seventh kind of mastery 1s that all 
Buddhas, In order to civilize all sentient beings, to attainn unexcelled 
complete perfect enlightenment in each mental Instant. Yet in regard to 
all elements of Buddhahood, yet they have not already cognized them, 
do not cognIze them, and are not yet to cognIze them, and also do not 
dwell in the state of learning, yet they know them all, see them all, 
mastering them without hindrance. With Iimmeasurable knowledge and 
†reedom, they teach and tame all sentient beings. The eighth kind of 
mastery Is that all Buddhas can do the Buddha-work of the ears with 
their eyes; can do the Buddha-work of the nose with their ears; can do 
the Buddha-work of the tongue with their nose, can do the Buddha- 
work of the body with their tongue; can do the Buddha-work of the 
mind with the body with the mind can sojourn In all kinds of realms, 
mundane and transcendental 1n all worlds, able to perform 
Immeasurable great Buddha-works In each realm.The ninth kind of 
mastery 1s that all Buddhas can contain senfient beings in each pore of 
therr bodies, each sentient being”s body equal to untold Buddha-lands, 
yet there 1s no crowding, each sentient being can pass countless worlds 
with every step and go on for countless eons. Seeing all the Buddhas 
emerging 1n the world and edifying beings, turning the wheel of pure 
Teaching, showing untold phenomena of past, future, and present; The 
embodiments of sentient beings In varlous realms of existence 
throughout space, their comings and goings and deportment, theIr 
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needs all fully supplied, yet without any obsruction therein. The tenth 
kind of mastery 1s that all Buddhas, in the space of an Insfant, manIfest 
as many Buddhas as atoms In all worlds. Each Buddhas attaining 
enlightenment in alÏ universes, sitting on a lotus lion throne 1n a world 
Of vast arrays Of exquisite lotus blossoms showing the miraculous 
powers of Buddhas as In the world of vast arrays of exquisite lotus 
blossoms, so 1n untold worlds in all universes, varlously arrayed 
adornments, with various realms of obJects, varIous shapes and forms, 
Varlous manifestations, and various numbers of ages. As In one Instant 
so In each 1nstant of immeasurable, boundless, Incalculable eons, all 
appearing In one Instant, with infinite abodes 1n one 1nsfant, yet without 
using the sliphtest power of expedient means. (CÓ) Zn pracHfioners 
should always cultivate “Ten kimds oƒ skill in means oƒ all Buddhas”: 
According to chapter 33, there are ten kinds of skill in means of all 
Buddhas. The first kind of skill in means 1s that all Buddhas know all 
things are beyond idle philosophizing, yet can demonstrate the roots of 
goodness. The second kind of skill in means 1s that all Buddhas know 
all things have no vision, are unknown to each other, have no bondage 
or release, no receptlon or assembly, no consummatilon, and 
independently ultimately reach the other shore. Meanwhile they know 
the true reality of all things 1s unvarying, not different, and they attain 
Íreedom, selflessly, without grasping, not destroying ultimate truth, 
having reached the state of great freedom. They always observe all 
realms of reality. The third kind of skill in means 1s that all Buddhas 
are forever aloof from all appearances. Their minds do not dwell on 
anything, yet they know all appearances without confuslon Or €rTOr. 
While they know all appearances have no Intrinsic nature of their own, 
yet they are able to perceive them all in accord with their essence. 
Also manifest the Infinite appearances of the various adornments of 
innumerable physical bodies and pure Buddha-lands. Gather lamps of 
knowledge and wisdom, and destroy the delusions of sentient beIngs. 
The fourth kind of skIl in means 1s that all Buddhas abide in the realm 
Of reality; they do not dwell in the past, future or present, because 1n 
Thusness as such there are no marks of the three time frames of past, 
future or present. Yet they can speak about the emergence 1n the world 
of innumerable Buddhas of past, future and present, causing those who 
hear to see the realms of all the Buddhas. The fifth kind of skill in 
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means 1s that all Buddhas, In their physical, verbal, and mental actions, 
do not create anything, have no coming or going, and no abiding; 
beyond all categories, they reach the other shore of all things. Yet they 
are treasuries of all truths, mmbued with Immeasurable knowledge, 
comprehending all kinds of mundane and transmundane things, theIr 
knowledge and wisdom unhindered, manifesting Immeasurable 
autonomous spiritual powers, edifying the sentient beings of all realms. 
The sixth kind of skill in means 1s that all Buddhas know that all things 
cannot be seen, are neither one nor different, are neither fÍinite nor 
Infinie, are not coming or going, all being without Iinherent nature of 
theIr own, yet they do not contravene the phenomena of the world. The 
all-knowers see all things In the midst of nonexistence of own-beiIng or 
inherent nature; being independent of things, they extensively explain 
things while always abiding steadily In the real nature of True 
Thusness. The seventh kind of skIll in means 1s that all Buddhas know 
all times In one time, endowed with pure virtues. They enter the 
absolute state, yet without any attachment to 1t. In regard to time 
frames such as day, month, year, eon, becoming, and decomposition, 
they neither remain within them nor abandon them. Yet they are able 
to show day or night, beginning, middle, and end, one day, one week, a 
fortnght, a month, a year, a cenfury, an eon, many eons, Inconceivable 
eons, inexpressible eons, as far as all the eons throughout the future 
always turning the wheel of the sublime Teaching for the sake of 
senfient beings, without Interruption, without retreafing, without pause. 
The eighth kind of skill in means 1s that all Buddhas always remain In 
the realm of reality, develop the infinite fearlessness of the Buddhas as 
well as their following Intellectual powers: countless, measureless, : 
inexhaustible, ceaseless, boundless, unique, endless, and true 
Iintellectual powers. Yet they appropriately demonstrate and explain all 
expressions and explanation of all principles. Delivering untold 
millions of điscourses using various doctrines adapted to faculties and 
nature, Inclinatons and understandings, all ultimately good In the 
beginning, the middle, and the end. The ninth kind of skIll in means 1s 
that all Buddhas, abiding In the pure realm of reality, know all things 
oripinally have no names; there being no name of past, present, or 
future; no name of sentient beings, no name of inanimate beings, no 
name of country or land, no name of noncountry, no name of law or 
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nonlaw, no name OÝ virtue or nonvirtue, no name of enlightening being, 
no name of Buddha, no name of sets, no name of nonse(s, no name of 
bìrth, no name of extinction, no name of existence, no name of 
nonexistence, no name of unity, no name of variety. The essential 
nature of things 1s Inexpressible. All things are without locatlon or 
positIlon, cannot be explained as assembling or dispersing, as one or as 
many, no verbalization can reach them, all words fail. Though the 
Buddhas speak In various ways according to conventional usage, they 
do not cling to anything as mental obJects, do not make anything up, 
and avoid all false conceptual attachments; In this way they ultimately 
reach the other shore. The tenth kind of skill in means 1s that all 
Buddhas know the fundamental nature of all things 1s null, because 1t 
has no birth nor manifestation; 1t 1s not form nor sensation; 1t has no 
name nor caf€gorIes; 1t 1s not conception; 1t has no action; 1t 1s not 
conditioning; 1t has no ørasping; If Is not consciousness; 1t has no 
access; If 1s not sense mediums; it apprehends nothing; 1t 1s not sense 
elements. Yet it does not destroy things because the original nature has 
no Origination, 1s like space. All phenomena are empty and quiescent; 
there 1s no action nor effect, no cultivation, no accomplishment, no 
production. They are not In sets, yet not out of order, not exIstent or 
nonexiIstent, not born or annihilated, not defiled nor pure, not entering 
or exiting, not abiding, not transiftory, not edifying, not unedifying, not 
beings, not not beinss, not living, not lifeless, not cause, not causeless. 
While knowing this, the Buddhas know all sentient beings, whether 
they are riphtly stabilized, wrongly stabilized, or not stabilized, and 
teach them the subtfle truth to enable them to reach the other shore, 
aftain the ten powers and the four fearlessnesses, be able to roar the 
lionˆs roar, be Iimbued with universal knowledge, and abide 1n the 
realm of Buddhahood. (P) Zen practitioners should always cultivafe 
“Ten kinds oƒ observation oƒ Great Enlightening Beings”: According to 
chapter 38, there are ten kinds of observation of Great Enlightening 
BeIngs. Those who abide by these can atfainn the supreme great 
observational knowledge of Buddhas. First, observation knowing all 
acfts, seeing all detalls. Second, observation knowing varlous 
tendencies, not grasping sentient beings. Third, observation knowing 
facultes, comprehending the nonexistence of faculties. Fourth, 
observation knowing phenomena, not violating the realm of reality. 


89 


Flifth, observation seeing the veritles of Buddhahood, cultivating the 
enlightened eye. Sixth, observation attaining wisdom, explaining things 
as they really are. Seventh, observation accepting the nonorigination of 
things, definitely comprehending the teaching of Buddha. Eiphth, 
observation In the sfate of nonregression, destroying all afflictions and 
transcending the three worlds and the stages of the lesser vehicles. 
Ninth, observation In the stage of coronation, by virtue of unshakable 
mastery of all Buddha teachings. Tenth, observation 1n concentration 
with hyperconscious knowledge, practicing charlty everywhere as 
Buddhist service. (Q) Zen practitioners should always culivate “Ten 
kinds oƒ observation oƒ Dharmas”: According to chapter 38, there are 
ten kinds of observations of sentient beings which help Enlightening 
BeiIngs to arouse their øreat compassion. First, they see sentient beings 
have nothing to rely on for support. Second, they see senflent beings 
are unruly. Third, they see sentient beings lack virtues. Fourth, they 
see sentlent beings are asleep In Ignorance. Fifth, they see sentient 
beings do bad things. Sixth, they see sentient beings are bound by 
desires. Seventh, they see sentient beings are sunk in the sea of birth 
and death. Eiphth, they see sentlent beings chronically suffer from 
1llness. Ninth, they see sentient beings have no desires for goodness. 
Tenth, they see sentient beings have lost the way to enlightenment. (R) 
Zen practitioners should always culivate “Ten kinds oƒ unshakable 
minđ”: According to chapter 38, there are ten kinds of unshakable 
mind. Those who abide by these can attain the supreme unshakable 
mind of ommisclence. First, to be able to give up all possesslons. 
Second, pondering and examining all teachings. Third, recollecting and 
honoring all Buddhas. Fourth, pledging not to harm living beings. Fifth, 
caring for all sentient beings without choosing between enemies and 
Íriends. Sixth, ceaselessly seeking all attributes of Buddhahood. 
Seventh, carrying out the practice of Enlightening Beings for untold 
ages without wearying or regressing. Eiphth, perfecting well-rooted 
faith, clear faith, unpolluted faith, pure faith, extremely pure faith, 
undefiled faith, faith respecting and honoring all Buddhas, unregressing 
faith, Iinexhaustible faith, indestructible faith, ecstatic faith. Ninth, 
perfecing means of renunciaton and supreme wisdom. Tenth, 
believing, accepting and not repudiating the methods of practice of 
Enlightening BeiIngs. (S) Zen practitioners should always cultivate “Ten 
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kinds oƒ subhime mind”: According to chapter 36, there are ten kinds of 
sublime mind. First, the sublime mind of both worlds of speech nor 
nonspeech. Second, the sublime mind in which none of the perceptions 
and thoughts of sentient bengs can abide. Third, the sublime mind of 
ultmate realm of space. Fourth, the sublime mind of the boundless 
cosmos. Fifth, the sublime mind of all the profound esoteric prineiples 
of Buddhahood. Sixth, the sublime mind of the extremely profound 
state of nondifferentiation. Seventh, the sublime mind annihilating all 
doubt and confusion. Eighth, the sublime mind of the nondifferentiated 
equality of all worlds. Ninth, the sublime mind of the equality of all 
Buddhas of past, present, and future. Tenth, the sublime mind of the 
innfinty of the power of all Buddhas. (7) Zn pracHtioners should 
always culftivate “Ten kinds oƒ pure compassion”: According to chapter 
38, there are ten kinds of pure compassion of Great Enliphtening 
BeIngs. Those who abide by these attan the supremely great 
compassion of Buddhas. First, pure compassion without companion, as 
they make their determination ¡ndepedently. Second, tireless pure 
compassion, not considering 1t troublesome to endure pain on behalf of 
all sentient beings. Third, pure compassion taking on bĩrth in difficult 
situatlons, for the purpose of liberating sentient beings. Fourth, pure 
compassion takimng on bínth on pleasant condiions, to show 
1mpermanence. Fifth, pure compassion for the sake of wrongly fixated 
senfient beings, never gIve up their vow of universal liberation. Sixth, 
pure compassion not clinging to personal pleasure, øiving happiness to 
all sentient beIngs. Seventh, pure compassion not seeking reward, 
purifying therr mind. Eighth, pure compassion able to remove delusion 
by explaining the truth. The ninth pure compassion 1s that fo conceIve 
øreat compassion for sentient beings. Know all things are In essence 
pure and have no clinging or rrritation. Suffering 1s experlenced 
because of afflicions of adventiious defilements. This 1s called 
essential purify, as they explain to them the principle of undefiled pure 
light. The tenth pure compassion 1s that to know that all phenomena are 
like the tracks of birds in the sky, but sentient beings” eyes are clouded 
by delusion and they cannot clearly realize this. Observing this, 
Enliphtenng Beings conceive great compassion, called true 
knowledge, which teaches sentent beings nirvana. (U) Zn 
practitioners should always cultivate “Ten kinds oƒ pure đisciphne”: 


9Ị 


According to chapter 38, there are ten kinds of pure discipline of Great 
Enlipghtening Beings. Those who abide by these can attain the supreme 
flawless pure discipline of Buddhas. First, pure discipline of the body, 
guarding themselves from evil deeds. Second, pure discipline of 
speech, getting rid of faults of speech. Third, pure discipline of mind, 
forever getting rid of greed, hatred, and false views. Fourth, the pure 
discipline of not destroying any subJects of study, being honorable 
leaders among people. Fifth, the pure discipline of preserving the 
asprration for enlightenment, not liking the lesser vehicles of individual 
salvation. Sixth, the pure discipline of preserving the regulations of the 
Buddha, greatly fearing even minor offenses. Seventh, the pure 
discipline of secret protection, skillfully drawing out undisciplined 
senftlent beings. Eiphth, the pure discipline of not doing any evil, 
vowing to practice all virtuous principles. Ninth, the pure discipline of 
detachment all views of existence, having no attachment to precepts. 
Tenth, the pure discipline of protecting all sentient beings, activating 
great compassion. (V) Zen practiioners should always cultivate these 
“Ten kinds oƒ Profound Minds”: There are ten profound minds that 
those who have already purified the second ground, and wishes to enter 
the third ground, should bring forth these ten kinds of profound minds: a 
purified mind, a peacefully dwelling mind, a mínd of disgust and 
renunciation, a mind free of greed, an unretreating mind, a solid mind, 
a mind of flourishing brightness, a courageous mind, a vast mind, and a 
great mind. (W) Zen practitioners should always culftivate “Ten kinds oƒ 
profound minds”: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 
38, there are ten kinds of profound mind of Great Enlightening Beings. 
Those who abide by these can attain the supreme, pure, profound mind 
of omnisclence. First, a profound mind not stained by any worldly 
things. Second, a profound mind not alloyed with the ways of the lesser 
vehicles of individual salvation. Third, a profound mind comprehending 
the enlightenmernt of all Buddhas of past, present, and future. Fourth, a 
profound mind following the path of omnisclence. Flifth, a profound 
mind unmoved by any demons or heretics. Sixth, a profound mind 
clarifying the comprehensive knowledge of all Enliphtened Ones. 
Seventh, a profound mind accepting and holding all truths heard. 
Eighth, a profound mind not clinging to any state of life. Ninth, a 
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profound mind imbued with all subtle knowledge. Tenth, a profound 
mind cultivating all qualities of Buddhahood. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Hương Thiền Trong Kinh Kim Cang 


Có những liên hệ mật thiết giữa kinh Kim Cang và lịch sử của nhà 
Thiển. Kinh Kim Cang là một trong những kinh thâm áo nhứt của kinh 
điển Đại Thừa. Kinh nầy là một phần độc lập của Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Kinh Kim Cang giải thích hiện tượng không phải là hiện thực, 
mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta 
(Bất cứ hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong thế gian nầy đều không 
có thực thể, do đó không hề có cái gọi là “ngã”). Chính vì thế mà 
người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần của hiện tượng 
sao cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Nó có tên Kim 
cương vì nhờ nó mà chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiển não uế trược 
để đáo bỉ ngạn. Kinh được kết thúc bằng những lời sau: “Sự giải bày 
thâm mật này sẽ gọi là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa. Vì nó 
cứng và sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư niệm tùy tiện và dẫn 
đến bờ Giác bên kia.” Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa cũng 
còn được gọi là Năng Đoạn Kim Cang Kinh. Tất cả các pháp hữu vi 
đều giống như mộng, như huyễn, như bào ảnh Kinh Kim Cang, tóm 
lược của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, được ngài Huyền Trang 
dịch sang Hoa ngữ. Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm Hành Do, Lục Tổ 
bảo chúng rằng: “Nầy thiện tri thức, Bồ Đề tự tánh xưa nay là thanh 
tịnh, chỉ dùng tâm nầy thẳng đó trọn được thành Phật. Khi ở Nam Hải, 
gian nan nghèo khổ, thường ra chợ bán củi. Khi ấy có một người khách 
mua củi, bảo gánh củi đến nhà khách, khách nhận củi xong, Huệ Năng 
lãnh tiền, lui ra khỏi cửa, thấy một người khách tụng kinh, Huệ Năng 
một phen nghe lời kinh, tâm liền khai ngộ, bèn hỏi khách tụng kinh gì? 
Khách bảo: “Kinh Kim Cang. Huệ Năng lại hỏi: “Ở từ đâu đến thọ trì 
kinh nầy? Khách bảo: “Tôi từ chùa Đông Thiền, huyện Huỳnh Mai 
đến. Chùa ấy do Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn Đại Sư làm chủ giáo hóa, đệ tử 
có hơn một ngàn người.` Tôi đến đó lễ bái để thọ trì kinh nầy. Đại Sư 
Hoằng Nhẫn thường khuyên: “Kẻ Tăng người tục chỉ trì kinh Kim Cang 
liền được thấy tánh, thẳng đó thành Phật.` Về sau nây, khi có cơ hội 
đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương nào 
đến, muốn cầu vật gì? Huệ Năng đáp rằng: “Đệ tử là dân Tân Châu 
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thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu gì 
khác! Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, lại là người quê mùa, 
làm sao kham làm Phật? Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có Nam Bắc 
nhưng Phật tánh vốn không có Nam Bắc. Thân quê mùa nầy cùng với 
Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.' VỀ sau 
nầy, trước khi truyền y bát, tổ còn vì Huệ Năng mà nói kinh Kim Cang, 
đến câu “Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm." Huệ Năng ngay lời đó đại 
ngộ, thấy tất cả muôn pháp chẳng la tự tánh, mới thưa với Tổ rằng: 
“Đâu ngờ tự tánh vốn tự thanh tịnh. Đâu ngờ tự tánh vốn không sanh 
diệt. Đâu ngờ tự tánh vốn tự đầy đủ. Đâu ngờ tự tánh vốn không dao 
động. Đâu ngờ tự tánh hay sanh muôn pháp!"” 

Kinh Kim Cang nhấn mạnh rằng chư pháp hữu vi như mộng, 
huyễn, bào ảnh. Kinh Kim Cang, một trong những kinh thâm áo nhứt 
của kinh điển Đại Thừa. Kinh nầy là một phần độc lập của Kinh Bát 
Nhã Ba La Mật Đa. Kinh Kim Cang giải thích hiện tượng không phải 
là hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng 
của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong thế gian 
nầy đều không có thực thể, do đó không hề có cái gọi là “ngã”). Chính 
vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần của 
hiện tượng sao cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Nó 
có tên Kim cương vì nhờ nó mà chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiền 
não uế trược để đáo bỉ ngạn. Kinh được kết thúc bằng những lời sau: 
“Sự giải bày thâm mật này sẽ gọi là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Vì nó cứng và sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư niệm 
tùy tiện và dẫn đến bờ Giác bên kia.” 

Nhứt thiết hữu vi pháp, 
Như mộng huyễn bào ảnh, 
Như lộ, diệc như điện, 
Ưng tác như thị quán. 

Bên cạnh đó, kinh Kim Cang còn dạy cho hành giả cách an trụ 
tâm. Theo Kinh Kim Cang, Tu Bồ Đề cung kính mà bạch Phật rằng: 
“Bạch Đức Thế Tôn! Kẻ thiện nam tử, thiện nữ nhơn nào phát tâm vô 
thượng chánh giác, tâm phải an trụ như thế nào? Và phẩi nén dẹp dục 
vọng như thế nào?” Đức Phật bảo ngài Tu Bồ Đề rằng: “Nếu có thiện 
nam tử hay thiện nữ nhơn nào phát tâm vô thượng chánh đẳng chánh 
giác ấy, tâm phải nên trụ như thế nầy, và phải nén dẹp vọng tâm như 
thế nầy: các Bồ Tát và đại Bồ Tát, phải nên nén dẹp vọng tâm như thế 
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nầy. Nghĩa là có hết thảy những loài chúng sanh, dù là loài sinh ra 
trứng, loài sinh ra thai, loài sinh ở nơi ẩm ướt, hay loài hóa sinh, loài có 
sắc, loài không có sắc, loài có tưởng, loài không có tưởng, loài không 
phải có tưởng, loài không phải không có tưởng, ta đều khiến cho vào 
cõi Vô Dư Niết Bàn mà được diệt độ. Những chúng sinh đó tuy được 
diệt độ vô lượng vô biên, mà thật ra coi như không có một chúng sinh 
nào được diệt độ cả. Tại vì sao? Nếu Bồ Tát còn chấp vào chỗ có 
tướng ta, tướng người, tướng chúng sanh, tướng thọ giả, nư thế tức 
không thể gọi là Bồ Tát được. Lại nữa, Bồ Tát thực hành phép bố thí 
phải nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, 
không nên trụ vào thanh, hương, vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Tại sao 
mà Bồ Tát không nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ 
Tát không trụ vào hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy 
lường được. Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố thí, thì phúc đức 
đó cũng nhiều không thể suy lường được. Bồ Tát những nên theo như 
chỗ sở giáo mà trụ. Có thể dùng thân tướng mà thấy được Như Lai 
chăng? Không, không bao giờ có thể dùng thân tướng mà thấy được 
Đức Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói “Thân tướng kia tức 
không phải thật là thân tướng của Như Lai.' Bất cứ vật gì hễ có hình 
tướng đều là giả dối.” Nếu thấy các tướng không phải hình tướng, như 
thế mới tạm gọi là thấy được Như Lai (Phàm sở hữu tướng, giai thị hư 
vọng. Nhược kiến chư tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). Vì thế nên 
các Bồ Tát Ma Ha Tát phải sinh khởi tâm thanh tịnh như thế. Nghĩa là 
không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, 
hương, vị, xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào 
chỗ nào (ưng như thị sanh thanh tịnh tâm; bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất 
ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ 
tâm). Bởi thế cho nên Bồ Tát phát tâm vô thương chánh đẳng chánh 
giác, phải nên lìa hết thảy tướng, không nên sinh khởi tâm trụ vào sắc; 
không nên sinh khởi tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, pháp. Nên sinh 
khởi tâm “Vô Sở Trụ.” Nếu tâm còn có chỗ sở trụ thì tức là không phải 
trụ. Bởi thế cho nên Phật nói: “Tâm của Bồ Tát không trụ vào sắc mà 
làm bố thí.” Bồ Tát vì làm lợi ích cho hết thảy chúng sanh, thì phải nên 
bố thí như thế. Như Lai nói: “Hết thảy chư tướng tức chẳng phải là 
tướng,” và lại nói, “Hết thảẩy chúng sanh tức không phải là chúng 
sanh.” Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà làm hạnh bố 
thí, thì cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông thấy gì hết, 
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còn nếu Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược vào sự tướng, 
thì như người có con mắt sáng, lại được ánh sáng của mặt trời, trông 
thấy rõ cả hình sắc sự vật. Đời mai sau, nếu có người thiện nam thiện 
nữ nào, hay thọ trì đọc tụng kinh nầy, tức là Như Lai dùng trí huệ của 
Phật, đều biết người đó, đều thấy người đó, được thành tựu vô lượng 
vô biên công đức. Có bao nhiêu thứ tâm của chúng sanh, ở trong ngần 
ấy thế giới, Như Lai thảy đều hay biết.” Tại vì sao? Vì Như Lai nói 
những thứ tâm đó, đều chẳng phải tâm, như thế mới gọi là tâm. Vì sao? 
Vì tìm tâm quá khứ không thể được, tìm tâm hiện tại không thể được, 
và tìm tâm vị lai cũng không thể được. 

Ngoài ra, trong kinh Kim Cang, đức Phật còn chỉ cho hành giả 
phương cách đúng đắn để thấy Phật. Theo Kinh Kim Cang, đức Phật 
hỏi ông Tu Bồ Đề: “Ông Tu Bồ Để! Ý ông thế nào? Có thể dùng sắc 
thân đây đủ thấy được Như Lai chăng?” Ông Tu Bồ Đề trả lời đức 
Phật: “Dạ, bạch Đức Thế Tôn! Không thể dùng sắc thân đầy đủ mà 
thấy được Đức Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói sắc thân đầy 
đủ đó, tức không phải là sắc thân đầy đủ, như thế mới gọi là sắc thân 
đây đủ.” Đức Phật lại tiếp tục hỏi: “Ông Tu Bổ Để! Ý ông thế nào? 
Có thể dùng mọi tướng tốt đẹp mà thấy được Như Lai chăng?” Ông Tu 
Bồ Đề bạch Phật: “Dạ, bạch Đức Thế Tôn! Không thể dùng mọi tướng 
tốt đẹp mà thấy được Như Lai. Tại vì sao? Vì Đức Như Lai nói, “Đầy 
đủ mọi tướng tốt đẹp, tức là không phải đầy đủ, như thế mới gọi là đầy 
đủ mọi tướng.” Đức Phật lại bảo: “Ông Tu Bồ Để! Ông đừng bảo rằng 
Như Lai nghĩ như thế nầy “Ta sẽ nói pháp. Đừng nghĩ như thế là vì 
sao? Vì nếu có người nói rằng, “Như Lai có nói pháp,` tức là người đó 
báng Phật, vì họ không hiểu nghĩa ta nói. Ông Tu Bồ Để! Thuyết pháp 
đó, mà thực ra không có pháp nào có thể thuyết cả, như thế mới gọi là 
thuyết pháp.” Bấy giờ Huệ mệnh Tu Bồ Đề bạch Phật rằng: “Bạch 
Đức Thế Tôn! Về đời sau nầy, có những chúng sanh được nghe nói 
pháp nầy, họ lại sinh khởi ra lòng tin chăng?” Đức Phật bảo ông Tu Bồ 
Để: “Những người đó họ không phải là chúng sanh, không phải là 
không chúng sanh. Tại vì sao? Ông Tu Bồ Để! Chúng sanh và chúng 
sanh ấy, Như Lai nói không phải là chúng sanh, như thế mới gọi là 
chúng sanh. Bấy giờ Đức Thế Tôn nói bài kệ rằng: “Nếu dùng sắc 
thấy ta, dùng âm thanh cầu ta, người đó theo tà đạo, không thể thấy 
Như Lai.” (Nhược dĩ sắc kiến ngã, dĩ âm thanh cầu ngã, thị nhơn hành 
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tà đạo, bất năng kiến Như Lai). Khi cầu làm Phật, hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ lấy lời dạy nầy của đức Như Lai! 

Cuối cùng, giáo lý cốt lõi của kinh Kim Cang là hành động không 
vướng mắc hay tâm hành giả không trụ vào đâu cả. Tâm như vượn 
chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim 
Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại 
nơi nào cả.” Theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát nên có các tư tưởng 
được thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. Tâm vô sở trụ là tâm 
chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ 
dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy 
(tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng 
sẽ tự đứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên 
không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm 
Phật, tâm Bồ Đề; tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh 
tâm), đầu đuôi. Toàn câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim Cang như sau: 
“Bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh 
tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm trụ vào sắc, 
không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. Nên sinh tâm 
Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào). 


Zen Fragrance in the Diamond Sutra 


There are close relationships between the Diamond Sutra and the 
history of the Zen Sect. Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme 
Wisdom, one of the most profound sutras in the Mahayana, an 
independent part of The Vairacchedika PraJjanparamia Sutra. The 
Diamond Suta shows that all phenomenal appearances are not 
ultmate reality but rather 1llusions or proJections of one”s mind (all 
mundane conditioned dharmas are like dreams, I1llusions, shadow and 
bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actions in 
this way, seeing them as empty, devoid of self, and tranqguil. The work 
1s called Diamond Sutra because 1t 1s sharp like a diamond that cuts 
away all necessary conceptualizaton and brings one to the further 
shore of enlightenment. The perfection of wisdom which cuts like a 
diamond. The sutra ends with the following statement: “This profound 
explanation 1s called Vajracchedika-PraJna-Sutra, for the diamond 1s 
the gem of supreme value, 1t can cut every other material (thought) and 
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lead to the other Shore.” The Vajracchedika PraJnaparamita Sutra 
(Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom). Also called the 
perfection of Wisdom which cuts like a Diamond. All mundane 
(conditoned) dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles. 
The Sutra was an extract from the PraJnaparamita-sutra, and translated 
into Chinese by Hsuan-Tsang. In the Jewel Flatform Sutra, chapter 
Action and Intention, The Great Master said to the assembly, “Good 
Knowing Advisors, the self-nature of Bodhi 1s originally clear and pure. 
Simply use that mind, and you will directly accomplish Buddhahood. 
When I was at Nan Hai and, poor and In bitter straits, Hui Neng sold 
wood in the market place. Once a customer bought firewood and 
ordered it delivered to his shop. When the delivery was made, and Hui 
Neng received the money, he went outside the gate and he noticed a 
customer reciIting a Sutra. Upon once hearing the words of this Sutra: 
“One should produce that thought which 1s nowhere supported,” Hui 
Neng”s mind Iimmediately opened to enliphtenment. Thereupon he 
asked the customer what Sutra he was reciting. The customer replied, 
“The Diamond Sutra.` Then again he asked, “Where do you come from 
and why do you recite this Sutra?” The customer said, “I come from 
Tung Ch?an Monastery in Ch”i Chou, Huang Mel Province.” There, the 
tiíth Patriarch, the Great Master Hung Jen, dwells and teaches over 
one thousand disciples. Ï went there to make obeisance and I heard and 
received this Sutra.` The Great Master constantly exhorts the Sangha 
and laypeople only to uphold the Diamond Sutra. Then, they may see 
therr own nature and directly achieve Buddhahood. Later, when I had 
the opportunity to arrive at Huang Meli and made obetsance to the Fifth 
Patriarch, who asked him, “Where are you from and what do you 
seek?* Hui Neng replied, “Your disciple 1s a commoner from Hsin 
Chou in Ling Nan and comes from afar to bow to the Master, seeking 
only to be a Buddha, and nothing else.` The Patriarch said, “You are 
from Ling Nan and therefore are a barbarian, so how can you become a 
Buddha?* Hui Neng said, “Although there are people from the north 
and people from the south, there 1s ultimately no north or south In the 
Buddha nature. The body of the barbarian and that of the High Master 
are not the same, but what distinction 1s there in the Buddha nature?” 
Later, before transmitting the rope and bowl to Hui Neng, the Fifth 
Patriarch Heng Jen explained the Diamond Sutra for him, “One should 
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produce a thought that 1s nowhere supported.'Àt the moment he heard 
those words, Hui Neng experienced the great enlightenment and he 
knew that all the ten thousand dharmas are not separate from the self- 
nature. He said to the Patriarch: “How unexpected! The self-nature 1s 
originally pure in 1tself. How unexpected! The self-nature 1s originally 
neither produced nor destroyed. How unexpected! The self-nature 1s 
originally complete in 1(self. How unexpected! The self-nature 1s 
oripinally without movement. How unexpected! The self-nature can 
produce the ten thousand dharmas.`” 

The Diamond Sutra emphasIzes that all mundane or conditioned 
dharmas are like dreams, illusions, shadow and bubbles. Sutra of the 
Diamond-Cutter of Supreme Wisdom, one of the most profound sutras 
in the Mahayana, an ¡independent part of The Vairacchedika 
PraJanparamita Sutra. The Diamond Sutra shows that all phenomenal 
appearances are not ultimate reality but rather 1llusions or proJecfions 
of one`s mind (all mundane conditioned dharmas are hke dreams, 
1llusions, shadow and bubbles). Every cultivator should regard all 
phenomena and actions In this way, seeing them as empty, devoid of 
self, and tranguil. The work 1s called Diamond Sutra because If 1s sharp 
like a diamond that cuts away all necessary conceptualization and 
brings one to the further shore of enliphtenment. The perfection of 
wisdom which cuts like a diamond. The sutra ends with the following 
statement: ““This profound explanation 1s called Vajracchedika-Prajna- 
Sutra, for the diamond 1s the gem of supreme value, 1t can cut every 
other material (thought) and lead to the other Shore.” 

All phenomena In this world are 

Like a dream, fantasy, bubbles, shadows; 

They are also like dew, thunder, and lightening; 
One must understand life like that. 

Besides, the Diamond Sutra also teaches practitioners methods of 
paclfying the mind. According to the Diamond Sutra, elder Subhuti 
reverently asked the Buddha, “Honorable, the most precious one, a 
good man or woman who seeks the Anuttara Samyak Sambodhi, what 
should one rely on, and how can one pacIfy the mind?” The Buddha 
replied: “What a good man or woman who seeks Anuttara Samyak 
Sambodhi (The Supreme Enlightenment) should rely on, and how one 
can pacIfy one”s mind." Bodhisattva Mahasattvas should pacIfy theIr 
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mind this way. All beings, whether they born from eggs, wombs, 
spawned, or metamorphosis; whether they have forms or not; have 
consciousness or no(; [ will lead them to the liberation of Parinirvana. 
Although I have emancipated countless Iimmeasurable beings, In 
actuality, no beings was emancipated. Why? Bodhisattvas, who are 
attached to the concept of self, others, afflictions and Incessantness are 
not Bodhisattvas. Also, Bodhisattvas In truth have no attachmert In acts 
of charity. One should not attach to sipht while g1ving. One should not 
attach to sound, smell, taste, touch, or conciousness 1n gIving. 
Bodhisattvas should give without attachment. Why? If they do, the 
merifs and virtues are Iimmeasurable.” Bodhisattvas who gIve without 
attachment have equal amounts of merit and virtue. Ït 1s 
Incomprehensible and immeasurable. Bodhisattvas should be mindful 
of this teaching. Can the Tathagata be identified by the physical bodily 
attributes? No, one can never identfy the Tathagata by physical 
attributes. Why? The Tathagata says that physical form has no 
actuality. All forms and phenomena are 1llusive. If one can see beyond 
Íorms, one sees the Tathagata. Therefore, Bodhisattva-Magasatva 
should be pure In heart. Do not act on sight. Do not act on sound, smell, 
taste, touch or Dharma. One should act without attachmernts. Therefore, 
Bodhisattvas should be unattached to concepts while seeking the 
Anuttara Samyak-Sambodhi. They should not attach to form. They 
should not attach to sound, smell, taste, touch or cogmition. They should 
seek without attachments. If they have attachments, they rely on 
erroneous foundatons. Therefore, the Buddha teaches that 
Bodhisattvas should not give and attach to forms. Bodhisattvas work for 
the benefits of all. They should practice charity accordingly. The 
Tathagata teaches that all concepts have no actuality. Beings also have 
no actuality. If Bodhisattvas give with attchments, they are walking In 
darkness and see nothing. If Bodhisattvas give without attachments, 
they are walking under the sun and everything 1s clear. In the future, 
any good man or woman who follows or studies this Sutra, the 
Tathagata wIll confer on this person wIisdom and Insight. Sụch a person 
has achieved boundless and immeasurable mertt. Every being In all 
these realms, their minds are fully known to the Tathagata. Why? The 
minds that the Tathagata speaks of have no actuality. They are Just 
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names and concepts. Why? One cannot locate the mind from the past, 
present or future.” 

Furthermore, In the Diamond Sutra, the Buddha also taught 
practitioner the correct ways to see the Buddha. According to the 
Diamond Sutra, the Buddha asked elder Subhuti: “Subhuti! What do 
you think? Can the Buddha can be conceived by his perfect physical 
form?” Subhuti replied: “No, Honorablel The Tathagata cannot be 
conceived by physical form. Why? The perfect physical form has not 
actuality. lt 1s only names and concepts.” The Buddha continued to 
ask: “Subhutil What do you think? Can the Tathagata be Identified by 
his perfect physical features?” Subhuti replied: “No, Honorable! The 
Tathagata cannot be identified by the physical features of perfection. 
Why? The Tathagata says that physical features have no actuality. 
They are only names and concepts.” The Buddha told Subhuti: “Do not 
say that the Tathagata 1s planning to expound the truth. Do not harbor 
such Iideas. Why? It slanders the Budha to make such statements. 
Whoever speaks thus, does not understand my teachings. Subhutil 
Truth cannot be expounded. Words only describe names and concepts.” 
Then, Subhuti, the wise one said to the Buddha, “Honorablel In the 
future, those who hear such profound teachings, will they believe in 
them?” The Buddha said: “Subhutl Living beings are neither 
destinedto be enlightened or deluded. Why? Subhuti! Delusion has no 
actuality. It 1s merely names and concepts. At such time, Bhagavan 
discoursed the following rhymes: “He who Identifies me with 
appearance, and seeks me 1n sound, has walked off the path, can never 
find the Tathagata.” When seeking to make Buddha, Zen pracfitIloners 
should always remember this teaching from the Buddha! 

Finally, the core teaching of the Diamond Sutra 1s acting without 
attachment or practitioners' mind abiding nowhere. The mind 1s like a 
monkey, let it moves wherever 1t w1ll; however, the Diamond Sutra 
suggests: “Cultivate the mind and the awareness so that your mind 
abides nowhere.” According to the Diamond Sutra, a Bodhisattva 
should produce a thought which 1s nowhere supported, or a thought 
awakened without abiding in anything whatever. The mind without 
resting place, detached from time and space, the past being past may 
be considered as a non-past or non-exIstent, so with present and future, 
thus realizing their unreality. The result is detachment, or the liberated 
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mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 
Ideas or creation and extinction, of beginning and end, recogn1zing that 
all forms and natures are of the Void, or Absolute. The complete 
sentence which the Buddha taught Subhuti as follows: “Do not act on 
sipght. Do not act on sound, smell, taste, touch or Dharma. One should 
act without attachments.” 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Hương Thiền Trong Kinh Lăng Già 


Kinh Lăng Già là giáo thuyết triết học được Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni thuyết trên núi Lăng Già ở Tích Lan. Có lẽ kinh nầy được 
soạn lại vào thế kỷ thứ tư hay thứ năm sau Tây Lịch. Kinh nhấn mạnh 
về tám thức, Như Lai Tạng và “tiệm ngộ,” qua những tiến bộ từ từ 
trong thiển định; điểm chính trong kinh nầy coi kinh điển là sự chỉ bày 
như tay chỉ; tuy nhiên đối tượng thật chỉ đạt được qua thiển định mà 
thôi. Trong số những kinh điển được du nhập vào Trung Hoa từ đầu kỷ 
nguyên tây lịch, Lăng Già là bộ kinh thù thắng nhất trực tiếp hiển thị 
yếu môn Thiển, ít ra trong thời đại của Tổ Bồ Đề Đạt Ma. Theo Thiển 
sư D.T. Suzuki trong bộ Thiền Luận, Tập I, những đặc điểm trong Kinh 
Lăng Già khiến cho nó khác với những kinh văn Đại Thừa khác: thứ 
nhất, chủ để nêu lên không được khai triển theo bố cục thông thường 
như ở hầu hết các bộ kinh khác, mà toàn bộ là một loạt ghi chú dài 
ngắn khác nhau; thứ nhì, kinh không đưa ra một phép lạ nào, mà chỉ 
gồm những tư tưởng triết và đạo thâm áo liên quan đến chủ để của bộ 
kinh, rất khó lãnh hội, vì cách phô diễn quá súc tích, và đề tài quá bí 
ẩn; thứ ba, kinh trình bày theo lối đối thoại diễn ra giữa đức Phật và 
Bồ Tát Đại Huệ, khác với hầu hết các bộ kinh Đại Thừa khác thường 
có nhiều nhân vật chánh hơn, ngoài đức Phật ra không kể, là người chủ 
trì đứng lên lần lượt nói Pháp với từng vị một; cuối cùng, kinh không 
có thần chú hay đà la ni nào cả, những thứ thường được tin là linh ứng. 
Những điểm đặc thù này đủ tạo cho bộ kinh Lăng Già một chỗ đứng 
độc đáo giữa toàn bộ văn học Đại Thừa. Thiền, theo tin tưởng của các 
bật Thiền đức, không dựa vào uy tín của bất cứ sự tướng nào; cả đến 
kinh điển, hoặt tất cả trước tác khác, thường được coi là thánh giáo, do 
chính miệng Phật nói ra, vẫn không được ưu đãi gì hơn, như ta đã thấy, 
vì coi như không can hệ gì đến sự Thiển chứng. Bởi vậy, Thiển chỉ quy 
vào cuộc đối thoại uyên áo giữa đức Phật và tôn giả Ca Diếp và câu 
chuyện 'Niêm Hoa'. Nhưng Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ khai sáng Thiền Đông 
Độ, đã trao kinh Lăng Già cho người đệ tử Trung Hoa đầu tiên là Huệ 
Khả, coi đó là bản văn duy nhất đương thời ở Trung Hoa dạy về pháp 
Thiền. Bởi lẽ Thiển tuyệt đối chủ trương trực ngộ đặt làm cứu cánh 
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nên rất có thể Thiển không cần biết đến bất cứ tài liệu viết nào coi 
như hoàn toàn không liên quan đến chân lý; và y chỉ vào đó, các Thiền 
đức không mấy quan tâm đến việc học kinh Lăng Già. Tuy nhiên, để 
chứng minh vị trí của kinh Lăng Già trong Thiển cho những ai chưa 
hiểu về Thiển và khao khát cái tu tập về tâm tông, chúng ta có thể 
viện dẫn một vài tư tưởng trong kinh Lăng Già xem như phù hợp với 
chân lý Thiền. Đó là lý do tổ Bồ Đề Đạt Ma chọn bộ kinh này giữa vô 
số những bộ kinh khác. Kinh Lăng Già có tổng cộng bốn bản dịch ra 
Hán tự, nay còn lưu lại ba bản. Bản dịch đầu tiên do Ngài Pháp Hộ 
Đàm Ma La sát dịch giữa những năm 412 và 433, nay đã thất truyễển; 
bản thứ nhì do ngài Cầu Na Bạt Đà La dịch vào năm 443, gọi là Lăng 
Già A Bạt Đa La Bảo Kinh, gồm 4 quyển, còn gọi là Tứ Quyển Lăng 
Già; bản thứ ba do Ngài Bồ Đề Lưu Chi dịch sang Hán tự vào năm 
513, gồm 10 quyển, gọi là Nhập Lăng Già Kinh; bản thứ tư do Ngài 
Thực Xoa Nan Đà dịch vào những năm 700 đến 704 đời Đường, gọi là 
Đại Thừa Nhập Lăng Già Kinh, gồm 7 quyển, nên còn gọi là Thất 
Quyển Lăng Già. Đây là một trong những bộ kinh mà hai trường phái 
Du Già và Thiển tông lấy làm giáo thuyết căn bản. Kỳ thật bộ kinh 
nầy được Tổ Bồ Đề Đạt Ma chấp thuận như là bộ giáo điển được nhà 
Thiền thừa nhận. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
tiên đoán rằng, “về sau nầy tại miền nam Ấn Độ sẽ xuất hiện một vị 
đại sư đạo cao đức trọng tên là Long Thọ. Vị nầy sẽ đạt đến sơ địa Bồ 
Tát và vãng sanh Cực Lạc.” 

Kinh Lăng Già nhấn mạnh rằng thiển tập không phải là nỗ lực 
phân tích và suy diễn. Kinh Lăng Già là một trong những văn bản 
Thiển luôn nhấn mạnh đến tầm quan trọng của "Cảnh giới Thánh Trí 
tự chứng," nghĩa là cái trạng thái trong đó Thánh trí tự thể hiện lấy bản 
tánh nội tại của nó. Sự tự chứng này lập nên chân lý của Thiền, chân 
lý ấy là giải thoát và tự do tự tại. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng 
Thiển tập không phải là những nỗ lực phân tích và suy diễn. Lưỡi 
gươm phân tích và suy diễn ở đây không có chỗ đứng. Khi chúng ta 
nấu nướng chúng ta cần phải theo dõi lò lửa bên dưới cái nổi. Khi 
những tia nắng của mặt trời chiếu rọi xuống tuyết, tuyết sẽ tan chảy. 
Khi một con gà mái ấp trứng, những con gà con sẽ từ từ thành hình cho 
đến khi chúng sẵn sàng mổ bể cái vỏ bên ngoài để chui ra. Đó là 
những hình ảnh có thể được đem ra làm thí dụ cho tác dụng của thiền 
tập. Thiển tông cho rằng sự giải thoát không thể tìm thấy trong việc 
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nghiên cứu kinh sách. Tuy nhiên, điều nầy không có nghĩa là Thiển 
tông không học tập kinh sách Phật. Trái lại, những giáo thuyết của họ 
dùng đến rất nhiều trích dẫn từ kinh điển như Kinh Kim Cang và Kinh 
Lăng Già. Thiền là một trong những phương cách điều hòa thân và tâm 
tốt nhất. Điều thân tức là làm cho thân không loạn động. Điều tâm là 
làm cho tâm không khởi lên vọng tưởng, mà thường thường thanh tịnh. 
Hễ tâm thanh tịnh thì tận hư không và khắp cả pháp giới, mọi thứ đều 
nằm trong tự tánh. Tự tánh bao hàm mọi thứ, dung nạp mọi thứ, và 
chính nó là Phật tánh xưa nay của mình. Vì vậy môn đồ của Thiền 
tông tin chắc rằng việc nghiên cứu kinh sách chỉ đóng một vai trò thứ 
yếu so với sự đòi hỏi nơi công phu thiển định và chứng ngộ. 

Hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Phật dạy về hai loại Vô Ngã 
chính trong kinh Lăng Già. Đó là nhân vô ngã và pháp vô ngã. Thứ 
nhất là Nhân Vô Ngã: Nhân Vô Ngã nói về con người không có sự 
thường hằng của cái ngã. Thứ nhì là Pháp Vô Ngã: Pháp Vô Ngã nói 
về vạn hữu không có thực ngã, không có tự tính, không độc lập. Cái ý 
niệm cho rằng không có tự tính hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi 
sự vật được những người theo Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc 
biệt của họ chứ không phải của Tiểu Thừa. Ý niệm nây thật tự nhiên 
vì ý niệm về “không tính” là một trong những đặc điểm nổi bậc nhất 
của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi các học giả Đại Thừa đặt “Pháp 
Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong triết học của họ. Trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả 
các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, 
thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” 

Theo kinh Lăng Già và trường phái Duy Thức, có ba loại tự tánh 
trong vạn hữu. 7hứ nhất là Biến Kế Chấp Tánh: Vì quên lãng và thành 
kiến nên chúng ta thường phủ lên thực tại một lớp cố chấp, vì vậy thực 
tại bị mang màu sắc “Biến Kế Chấp.” Biến Kế Chấp là cái thấy sai 
lầm về thực tại, cho rằng thực tại là những thực thể tách biệt, những 
cái ngã, nguyên nhân của sự phân biệt, kỳ thị, giận hờn. Để đối trị 
Biến Kế Chấp, hành giả nên quán niệm tự tánh Y Tha Khởi, tức là sự 
tương duyên của vạn hữu trong quá trình sinh diệt. Thứ nhì là Y Tha 
Khởi Tánh: Y Tha Khởi cần được sử dụng như một dụng cụ quán chiếu 
chứ không được nhận thức như một triết thuyết. Cố chấp vào Y Tha 
Khởi như một hệ thống khái niệm thì sẽ bị mắc kẹt. Quán chiếu Y Tha 
Khởi là để thực chứng thực tại, để thể nhập thực tại chứ không phải là 
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để bị kẹt vào Y Tha Khởi, cũng như chiếc bè được dùng để qua sông, 
chứ không phải để vác trên vai. Ngón tay chỉ trăng không phải là mặt 
trăng. Thứ ba là Viên Thành Thực Tánh: Viên Thành Thực Tánh là một 
từ được dùng để chỉ thực tại khi thực tại đã được thoát khỏi màn Biến 
Kế Chấp. Viên Thành Thực Tánh có nghĩa là thực tại là thực tại, nó 
siêu việt khái niệm; bất cứ khái niệm nào cũng không miêu tả được 
thực tại, dù cho đó là ý niệm Y Tha Khởi. Để chắc chắn hơn, Duy 
Thức Học để ra Tam Vô Tánh hầu dung hòa với Tam Tự Tánh, và để 
người học Duy Thức không bị mắc kẹt vào Tam Tự Tánh. Tam Vô 
Tánh là tinh túy của giáo lý Phật Giáo Đại Thừa. 

Đức Phật cũng dạy về ba trạng thái tâm trong kinh Lăng Già. Tâm 
cảnh hay tâm thần (trạng thái tâm). Một đối tượng vật thể có gây 
phiền toái hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn 
là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, thì 
nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho rằng nó phiển toái thì nó không 
phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi 
trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta 
nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của 
chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta 
ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy 
nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hồi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng 
ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời 
là cái mà chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. 
Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể 
có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì 
hạnh phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng 
tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không 
hài lòng với những øì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn 
ngự trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì 
tham dục vẫn luôn trống rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một 
kẻ đầy tham dục dù sống trên trời cũng không thấy đủ; một người đã 
la tham dục dù phải ở dưới đất vẫn thấy hạnh phúc.” Theo kinh Lăng 
Già, có ba loại tâm thức. Thứ nhất là Như Lai tạng, hay tự tính thanh 
tịnh không uế nhiễm, hay thức A Lại Da, hay thức thứ tám. Thứ nhì là 
Hiện Thức, hay Tạng Thức hay chân tâm cùng với vô minh hòa hợp 
mà sinh ra pháp nhiễm, tịnh, xấu tốt. Thứ ba là Phân Biệt Sự Thức, hay 
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chuyển thức, do thức với cảnh tướng bên ngoài làm duyên hiện lên mà 
phát sinh từ ngũ quan (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân). 

Trong kinh Lăng Già, đức Phật dạy về cách thể chứng cái Như Như 
của chân lý. Theo kinh Lăng Già, hành giả tu thiển phải cố gắng thể 
chứng cho bằng được cái như như của chân lý. Sự thể chứng nầy còn 
được gọi là Duyên Chân Như Thiền hay Như Như Thực Pháp Thiền. 
Đây là thiển định dựa vào như như, thiển định thứ ba trong tứ thiển 
định được mô tả trong Kinh Lăng Già. Đối tượng của sự tu tập là thể 
chứng cái như như của chân lý bằng cách giữ các tư tưởng vượt lên trên 
cái nhị biên của hữu và phi hữu, và cũng vượt lên trên hai ý niệm về 
vô ngã. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật nhấn mạnh vào sự đạt tự nội 
cái chân lý mà hết thảy các Đức Như Lai trong quá khứ, hiện tại và vị 
lai thể chứng, chứ không phải là ngữ ngôn văn tự. Cảnh giới của Như 
Lai tạng vốn là A Lại Da Thức thì thuộc về chư Bồ Tát Ma Ha Tát 
theo đuổi chân lý chứ không thuộc các triết gia chấp vào văn tự, học 
hành và suy diễn suông. 

Trong kinh Lăng Già, đức Phật còn chỉ cho hành giả về cảnh giới 
Như Lai Thánh trí Tự Giác. Chủ để của Kinh Lăng Già là khai thác nội 
dung của "Ngộ", nghĩa là cảnh giới tự giác của đức Phật, và cũng là 
chân lý tối thượng của Phật giáo Đại Thừa. Kinh chủ trương A Lại Da 
là chỗ chứa tất cả những hạt giống nghiệp; tuy nhiên, điều này thật sự 
không phải là trung tâm tư tưởng của bộ kinh, mà đó chỉ là mượn sự để 
hiển lý, nhằm minh giải "Thánh Trí Tự Giác của chư Phật". Theo Kinh 
Lăng Già, khi vua Dạ Xoa La Bà Na nhờ Bồ Tát Đại Huệ thỉnh Phật 
khai thị "Cảnh Giới Như Lai Thánh Trí Tự Giác", đức Phật bèn hóa sơn 
cung điện của nhà vua thành vô số ngọn núi bằng ngọc ngà châu báu, 
và trang nghiêm lộng lẫy nhất như cung điện vua trời, trên mỗi ngọn 
núi có Phật nói kinh, trước mỗi vị Phật nói kinh đều có quỷ vương cùng 
quyến thuộc nghe kinh, như thế, ở khắp nước trong mười phương thế 
giới, trong mỗi nước có Như Lai hiện ra, trước Như Lai lại có quỷ 
vương, quyến thuộc, cung điện, vườn cảnh, tất cả đều được trang trí y 
hệt như tại núi Lăng Già. Ngoài ra, trong mỗi pháp hội còn có Bồ Tát 
Đại Huệ thỉnh Phật nói về "cảnh giới Như Lai tự giác"; rồi khi Phật nói 
xong thời pháp bằng trăm ngàn diệu âm thời đột nhiên toàn thể cảnh 
trước mắt tan mất, và Phật cùng chư Bồ Tát và đoàn tùy tùng cũng 
biến mất luôn, còn lại giữa cung điện cũ chỉ có quỷ vương La Bà Na 
trơ trọi một mình. Bấy giờ nhà vua lại nghĩ như vầy "Người hỏi là ai? 
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Người nghe là ai? Cảnh hiện trước mắt là gì? Mộng chăng? Ảo 
chăng?" Rồi vua La Bà Na cũng tự đáp: "Tất cả đều như vậy hết, toàn 
do tâm tạo ra. Vì tâm có phân biệt vọng tưởng nên có muôn vật. Nếu 
trong tâm không phân biệt thì ngoài muôn vật hiện toàn chân." Nghĩ 
đến đây, nhà vua nghe rên khắp, trên không trung, và cả cung điện, 
tiếng nói: "Đúng vậy, Đại Vương, đúng vậy! Đại Vương, hãy theo đó 
mà hành trì!" Không phải chỉ riêng kinh Lăng Già ghi chép những 
phép lạ vượt ra ngoài tất cả điểu kiện tương đối về không gian thời 
gian, cũng như về nhân sự, cả vật chất và tinh thần, mà phần lớn văn 
học Đại Thừa đều có nhiều giai thoại như vậy. Bên cạnh đó, văn học 
Nguyên Thủy cũng không thua kém gì trong khi văn học này không 
những chỉ nói đến "Tam Minh" của Phật, biết quá khứ, vị lai và giải 
thoát hiện tại, mà còn nói Phật đã làm ba phép lạ, là phép biến hóa, 
phép giáo hóa và phép thị hiện. Tuy nhiên, xét cho kỹ ra những phép 
lạ ấy được mô tả trong các kinh điển đều có mục đích là trang nghiêm 
hóa và thần tượng hóa nhân cách của đức Phật mà thôi. 

Kinh Lăng Già cũng đặc biệt nhấn mạnh đến năm pháp quan trọng 
trong Thiển tập. Theo Thiển Sư Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng 
Gñà, có năm pháp là Tướng, Danh, Phân Biệt, Chánh Trí, và Như Như. 
Những ai muốn đạt tới tinh thần của Đức Như Lai thì cần phải biết 
năm pháp nầy, những người tầm thường thì không biết chúng, vì không 
biết chúng nên thường phán đoán sai lầm và trở nên chấp trước vào 
những hình tướng bên ngoài. Thứ nhất là Danh hay tên gọi các tướng 
hay hiện tượng: Danh không phải là những cái gì thực, chúng chỉ là 
tượng trưng giả lập, chúng không đáng kể để cho người ta chấp vào 
như là những thực tính. Phàm phu cứ trôi lăn theo dòng chảy của những 
cấu trúc không thực mà lúc nào cũng nghĩ rằng quả thực là có những 
thứ như “tôi” và “của tôi.” Họ cứ nắm chắc lấy những đối tượng giả 
tưởng này, từ đó mà họ tôn giữ tham lam, sân hận và s¡ mê, tất cả đều 
che lấp ánh sáng của trí tuệ. Các phiền não nầy dẫn họ đến các hành 
động mà những hành động nầy cứ tái diễn, tiếp tục dệt cái kén cho 
chính tác nhân. Tác nhân nầy giờ đây được giam giữ một cách an toàn 
trong cái kén ấy và không thể thoát ra khỏi sợi chỉ rối ren của các 
phán đoán sai lầm. Anh ta trôi dật dờ trên biển luân hồi sanh tử, và 
như con tàu vô chủ, anh ta phải trôi theo các dòng nước biển ấy. Anh 
lại còn được ví như bánh xe kéo nước, cứ luôn quay tròn trên cùng một 
cái trục mà thôi. Anh không bao giờ vươn lên hay phát triển, anh vẫn 
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chính là anh chàng xưa cũ khờ khao, mù quáng mò mẫm và phạm tội 
ấy. Do bởi si muội, anh không thể thấy được rằng tất cả các sự vật đều 
như huyên thuật, ảo ảnh hay bóng trăng trong nước. Do bởi si muội, 
anh không thể thoát ra khỏi ý niệm hư ngụy về ngã thể hay tự tính về 
“tôi” và “của tôi,” về “chủ thể” và “đối tượng,” về “sinh trụ dị diệt.” 
Anh không thể hiểu được rằng tất cả những thứ nầy đều là những sáng 
tạo của tâm và bị diễn dịch sai lầm. Vì lý do ấy mà cuối cùng anh trở 
nên tôn giữ những khái niệm như đấng Tự Tại, Thời Gian, Nguyên Tử, 
và Thắng Giả, để rồi trở nên dính chặt trong các hình tướng mà không 
thể nào thoát ra được bánh xe vô minh. Thứ nhì là Tướng hay các pháp 
hữu vỉ hay hiện tượng: Tướng nghĩa là các tính chất thuộc đối tượng 
cảm quan như mắt, mũi, vân vân. Thứ ba là Phân biệt (Vọng tưởng): 
Phân biệt là sự đặt tên cho tất cả các đối tượng và tính chất nầy mà 
phân biệt cái nầy khác với cái kia. Tâm phàm phu phân biệt tướng và 
hiện tượng, chủ quan lẫn khách quan, vì thế mà bảo rằng cái nầy là 
như thế nầy chứ không phải như thế kia. Từ đó chúng ta có những tên 
gọi như vol, ngựa, bánh xe, người hầu, đàn bà, đàn ông, từ đó mà phân 
biệt xẩy ra. Thứ tư là Chánh rrí: Trí huệ chân chánh thấy rõ những lỗi 
lầm của sự phân biệt của phàm phu. Chánh trí bao gồm hiểu đúng bản 
chất của Danh và Tướng như là sự xác nhận và quyết định lẫn nhau. 
Chánh trí là ở chỗ nhìn thấy cái tâm không bị dao động bởi các đối 
tượng bên ngoài, ở chỗ không bị mang đi xa bởi nhị biên như đoạn diệt 
hay thường hằng, và ở chỗ không bị rơi vào trạng thái của Thanh Văn 
hay Duyên Giác, hay luận điệu của các triết gia. Thứ năm là Chân như 
(Như như): Chân như do chánh trí mà thấy được. Khi thế giới của Danh 
và Tướng được nhìn bằng con mắt của Chánh Trí thì người ta có thể 
hội được rằng phải biết Danh và Tướng không phải là phi hiện hữu, 
cũng không phải là hiện hữu. Chúng vốn vượt trên cái nhị biên về 
khẳng định và bác bỏ, và rằng tâm trụ trong một trạng thái yên tĩnh 
tuyệt đối, không bị Danh và Tướng làm sai lạc. Được như thế là đạt 
được trạng thái Như Như (tathata) và vì trong hoàn cảnh nâầykhông ảnh 
hưởng nào nổi lên nên vị Bồ Tát thể nghiệm an lạc. 

Cuối cùng, hương thiển trong kinh Lăng Già lúc nào cũng được tìm 
thấy trong bát thức. Theo Phật giáo, hồn thần là tên gọi khác của tâm 
thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức nây đối với 
nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là 
tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. 
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Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo Phật giáo, 
“Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thần Thức”, “Ý” tức là “Tâm 
Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh thì lúc 
nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, không đẹp, 
không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng khi có 
“Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. “Ý” cũng 
tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là thức tương 
đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bảy và thức thứ tám thì tương đối 
thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, mạt na, và 
a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có tám loại dù nó 
có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ phận khác nhau. 
Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một thức kiểm soát. 
Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần ý 
thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. 
Kỳ thật, thức là chức năng của tâm. Có sáu thức căn bản, trong đó thức 
thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ 
sáu năng lực nhận thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. 
Mỗi năng lực liên quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết 
hoạt động đặc biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý 
thức, không phải là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc 
vào bất cứ căn nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, À4 
thức nhận biết tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện 
tượng) cả trong quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức 
cho Mạt Na thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta 
hãy thử quan sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm 
thấy được cái “Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng 
ở thân mà cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một 
tổng hợp những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc 
tương ứng với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó 
chẳng những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những 
vật chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, 
vân vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận 
biết. Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai 
và tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
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mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và À Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Kinh Lăng Già chỉ ra cách tu tập Bát Thức cho hành giả. Mạt Na 
Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch 
ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không 
thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc 
và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc 
nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển 
(tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động 
không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Thứ nhất là 
Nhãn thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết hình dáng. Không có 
nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức lại 
tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức 
liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức 
không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có nhãn căn, như vậy 
nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt 
điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với 
hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở 
chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự 
khởi dậy của nhãn thức là thiển định. Thứ nhì là Nhĩ thức: Nhiệm vụ 
của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi 
nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi 
người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ 
thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu 
tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ thức: Tỷ thức phát 
triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn 
nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và 
mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người 
tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ r⁄ là Thiệt thức: Thiệt thức 
phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta 
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mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng 
khởi sinh. Thứ năm là Thân thức: Không nên hiểu chỉ là sự xúc chạm 
vật lý suông vào một vật thể hay thân. Xúc còn phải được hiểu như là 
một yếu tố tinh thần. Thân thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong 
đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi 
trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, 
không có ưu phiển, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Thứ sáu là Ý thức: 
Sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt 
na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về 
thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của 
A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu 
vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết 
Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai 
lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bẩy 
thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào 
thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) 
được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý 
tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về 
nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và 
mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên 
nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự 
biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái 
hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra 
trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành 
bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm 
người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt 
theo với sự diệt của mạt na thức.” 7hứ bảy là Mạt-Na thức (Ý căn): 
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Mạt Na Thức hay thức thứ bảy trong bát thức. Phạn ngữ chỉ “tri giác.” 
Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho 
con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na 
thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ 
gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó 
liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư 
vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một 
cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” 
của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt 
na thức được diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư 
tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất 
cả những tin tức từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm 
thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng 
Già, hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không 
thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc 
và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc 
nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển 
(tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động 
không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na 
thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức 
của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm 
chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, 
trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên 
trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na. Mạt Na hoạt động như 
một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. Mạt Na 
chính là thức thứ bẩy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý 
thức hay những hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có nghĩa là 
“tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái 
nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó 
như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những 
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đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và 
phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. 
Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được 
gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì 
một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái 
thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức-vastu-prativikalpa- 
vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng 
tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A 
Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái 
nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được 
so sánh vói đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì 
sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự 
phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý 
luận sai trái (hý luận quấy ác-prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở 
thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng 
được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào 
cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng 
đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri thức phân 
biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả. Chức 
năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân 
biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập 
khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính 
của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được so sánh với 
đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một tinh linh 
xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân 
biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán 
đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai 
trái (hý luận quá ác. Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao 
khi nó tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán 
lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên 
chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có 
thể xóa được những nhận định sai lạc của mạt na. Mạt na thức cũng 
được phát hiện từ A Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về 
sự có mặt của một bản ngã tổn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. 
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Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê vọng của nó 
được cầu thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản 
cho liễu biệt cảnh thức. Đối tượng của loại tuệ giác này là một mảnh 
vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và 
thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối 
chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem như là chướng 
ngại căn bản cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiển quán của liễu 
biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc của mạt na. 
Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt 
sai lầm. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt 
na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về 
thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của 
A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu 
vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết 
Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai 
lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bẩy 
thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào 
thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) 
được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý 
tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về 
nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và 
mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên 
nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự 
biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái 
hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra 
trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành 
bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm 
người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt 
theo với sự diệt của mạt na thức.” Twý tám là A Lại Da thức (Tàng 
thức): A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi 
là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại được 
thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới 
đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các hạt giống khác. Quá 
trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại da còn được gọi là 
“Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết 
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thảy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả 
những gì có giá trị cho chúng ta dùng được tàng trữ và cũng là nơi cư 
ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi là “Tàng Thức,” 
hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập 
thành trong quá khứ hay đang được lập thành trong hiện tại đều được 
tàng trử trong A Lại Da Thức nây. Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám 
thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt na và A Lại Da). Những thức 
nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng sanh con 
người có một cái thức thâm sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính 
của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức khác hiểu lầm đó là một linh 
hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính tại A Lại Da Thức này những 
ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được tàng trữ dưới hình thức 
những “chủng tử” và chính những chủng tử này làm nẩy nở những kinh 
nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã 
Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A Lại Da 
thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn 
ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại Da có nghĩa là chứa tất cả. 
Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa 
trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân 
nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng 
giống như những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi 
dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức năng của A Lại Da Thức 
là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ thời vô thỉ được 
giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì-acintya) và sẵn 
sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt năng trong tự 
nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì 
nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn toàn phẳng 
lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó thanh tịnh 
không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của chủ thể và 
đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, chưa có sự 
khác biệt giữa người biết và cái được biết. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, khi vạn vật phản 
chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng tượng của tâm ta 
sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” (vijnana). Chính vì thức 
kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được gọi là 
A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức chính nó là sự hiện hữu của 
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tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập 
hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt 
đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, thì chúng ta có 
hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là 
chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi 
trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh 
tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm 
của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của 
tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân 
thật, tức Viên Thành Thật tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, 
chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái 
nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt 
trí (avikalpa-vijnana). Trạng thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn 
(apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn 
bị ràng buộc ở nơi nào nữa. A Lại Da cũng được gọi là Tạng Thức vì 
nó là nơi mà tất cả những hành động được sản sinh ra. Cái tâm thứ 
biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám được 
gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một khái 
niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. Thuật 
ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì 
nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản sinh ra. 
Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có hoàn cảnh 
thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại dịch nó là 
“Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tảng cho mọi hiện tượng trong 
vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những thiện 
nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiền não bằng những 
chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách toàn diện 
A Lại Da, thì đó được coi như là ““[ịnh Thức.” A Lại Da có nghĩa là cái 
tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi 
nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn bản về mọi 
tồn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt vào và gây 
ra hoạt động tâm thần. 


Zen Fragrance in the Lankavatara Sutra 


The Lankavatara Sutra Is a philosophical discourse attributed to 
Sakyamuni as delivered on the Lanka Mountain In Ceylon. It may have 
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been composed In the fourth of fifth century A.D. The sutra stresses on 
the eiph( consciousness, the Tathagatha-garbha and gradual 
enlightenment through slow progress on the path of meditative training; 
the maJor Idea In this sutra 1s regarding that sutras merely as Indicators, 
1e. pointing fingers; however, their real obJect being only attained 
through personal meditation. Of the many sutras that were Introduced 
into China since the first century AÀ.D., the one in which the principles 
of Zen are more expressly and directly expounded than any others, at 
least those that were 1n existence at the time of Bodhidharma, 1s the 
Lankavatara Sutra. According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In 
Zen Buddhism, Volume I (p.87), the special features of this Sutra, 
which distinguish 1t from the other Mahayana writings, are, to øIve the 
most noteworthy ones: first, that the subject-matter 1Is not 
systematically developed as In most other Sutras, but the whole book 1s 
a serles of notes of various lengths; secondly, that the Sutra 1s devoid 
of all supernatural phenomena, but filled with deep philosophical and 
religIous Ideas concerning the central teaching of the Sutra, which are 
very difficult to comprehend, due to tersity of expression and to the 
abstrue nature of the subJect matter; thirdly, that 1t 1s in the form of 
dialogues exclusively between the Buddha and the Bodhisattva 
Mahamati, while in the other Mahayana Sutras the principal figures are 
generally more than one besides the Buddha himself, who addresses 
them In turn; and lastly, that 1t contains no Dharanis or Mantrams; those 
mystical signs and formulas supposed to have a miraculous pOWEF. 
These singulariies are enough to make the Lankavatara occupy a 
unique posifion In the whole lore of the Mahayana school. Zen, as 1s 
followers Justly claim, does not base 1ts authority on any written 
documents, but directly appeals to the enlightened mind of the Buddha. 
lt refuses to do anything with externalism In all 1ts varlegated modes; 
even the Sutras or all those literary remains ordinarily regarded as 
sacred and coming directly from the mouth of the Buddha are looked 
down upon, as we have already seen, as not touching the Inward facts 
of Zen. Hence Ifs reference to the mystic dialogue between the 
Enliphtened One and Mahakasyapa on a bouquet of flowers. But 
Bodhidharma, the founder of Zen in China, handed the Lankavatara 
Sutra over to his first Chinese disciple Hui-ko as the only literature 1n 
exIstence at the time In China 1n which the principles of Zen are taupht. 
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When Zen unconditionally emphasizes one's Immediate experlence as 
the final fact on which 1t 1s established it may well ignore all the 
scriptural sources as altogether unessential to 1s truth; and on this 
pmnnciple 1ts followers have quie neglected the study of the 
Lankavatara Sutra. However, In order to Justfy the position of this 
sutra on Zen for those who have not yet grasped 1t and yet who are 
desirous of learning something about 1t, an external authority may be 
quoted and conceptual arguments resorted to in perfect harmony with 
1fs truth. This was why Bodhidharma selected this Sutra out of the 
many that had been In existence 1n China In his day. There have been 
four translations Into Chinese, the first by Dharmaraksa between 412- 
433, which no longer exIsts; the second was by Gunabhada in 443, 4 
books; the thưrd by Bodhiruci In 513, I0 books; the fourth by 
SIksananda ¡in 700-704, 7 books. There are many treatises and 
commerntaries on 1t, by Fa-Hsien and others. This 1s one of the sutras 
upon which the Zen and Yogacara schools are based. In fact, this Wwas 
the sutra allowed by Bodhidharma, and 1s the recognized text of the 
Ch'an School. In the Lankavatara Sutra, Sakyamuni Buddha predicted, 
“In the future, In southern India, there will be a great master of high 
repute and virtue named Nagarjuna. He wIll attain the first Bodhisattva 
stage of Extreme Joy and be reborn In the Land of Bliss.” 

The Lankavatara Sutra emphasizes that the practice of meditation 
1S not an exercise 1n analyse or reasoning. The Lankavatara Sutra Is one 
of the Zen texts that naturally emphasizes the Importance of 
"Enliphtenment,” which 1s defined here as the "state of conscIousness 
in which Noble Wisdom realizes Ifs own Iinner nature." And this self- 
realizaton constitutes the truth of Zen, which 1s emancipation and 
Íreedom. Zen practitioners should always remember that the practice 
of meditation 1s not an exercise 1n analysis or reasoning. The sword of 
logic has no place In the practice of awareness, concenfration, and 
understanding, and those of stopping and looking. When we cook we 
must monitor the fire under the pot. When the sun”s rays beat down on 
the snow, the snow slowly melts. When a hen sits on her egøs, the 
chicks Inside gradually take form until they are ready to peck theIr way 
out. These are Images which 1llustrate the effect of practicing 
medifation. The Zen sect Insists that salvation could not be found by 
study of books. However, this does not mean that Zen followers do not 
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study Buddhist books at all. On the contrary, theIr own teachings are 
saturated with references to such works as the Vajra-Sutra and the 
Lankavatara Sutra, the two favorites of the Zen sect. Meditation 1s one 
of the best methods to tame our bodies and to regulate our minds. 
Taming the body keeps 1t from acting in random, Impulsive ways. 
Regulating the mind means not allowing 1t to indulge in idle thoughts, 
SO If IS always pure and clear. Then wherever we go, to the ends of 
space or the limits of the Dharma Realm, we are still right within our 
self-nature. Our ¡Inherent nature contains absolutely everything. 
Nothing falls outside of 1t. It 1s Just our fundamental Buddha-nature. 
Thus, Zen followers strongly believe that the study of sutras should 
play only a subordinate role compared with the demands of dhyana and 
spiritual realization. 

Zen practitioners should always remember the Buddhaˆs teaching 
on two special characteristics of “Anatman” in the Lankavatara Sutra. 
These are the selflessness of person (pudgalanarratmya) and the 
selflessness of things (dharma-naIratmya). Fïrsf, selflessness oƒ person: 
Selflessness of person talks about man as without ego or permanent 
soul, or no permanent human ego or soul. Second, Selflessness oƒ 
things: Selflessness of things talks about no permanent Individuality 1n 
or Independence of things. Things are without ¡independent 
individuality, 1.e. the tenet that things have no Independent reality, no 
reality In themselves. The Idea that there is no self-substance or 
“Atman” consfituting the individuality of each obJect 1s Insisted on by 
the followers of Mahayana Buddhism to be their exclusive property, 
not shared by the Hinayana. This idea 1s naturally true as the Idea of 
“no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely connected with that 
of “Sunyafa” and the latter 1s one of the most distinguishing marks of 
the Mahayana, 1t was natural for 1fs scholars to give the former a 
prominent positlon 1n their philosophy. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha taught: “When a Bodhisattva-mahasattva recognizes that all 
dharmas are free from Chitta, Manas, Manovijnana, the FIive Dharmas, 
and the Threefold Svabhava, he Is said to understand well the real 
significance of Dharmanarratmya.” 

According to the Lankavatara Sutra and the Mind-Only School, 
reality has three natures (svabhavalakshana-traya). The first Is the 
“Imagination”. Because of forgetfulness and preJudices, we generally 
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cloak reality with a veil of false views and opinions. This 1s seeing 
reality through Imagination. Imagination 1s an 1llusion of reality which 
conceives of reality as an assembly of small pieces of separate entitIes 
and selves, causes of distinction, discrimination and hatred. In order to 
deal and break through Interdependence, practitioner should meditate 
on the nature of interdependence or the interrelatedness of phenomena 
in the processes of creation and destruction. The second nature 1s the 
“Interdependence”. The consideration 1s a way of contemplation, not 
the basis of a philosophic doctrine. If one clings merely to a system of 
concepts, one only becomes stuck. The meditation on interdependence 
1s to help one penetrate reality 1n order to be one with 1t, not to become 
caught up In philosophical opInion or meditation methods. The raft 1s 
used fo cross the river. Ít 1s not to be carried around on your shoulders. 
The finger which points at the moon 1s not the moon 1tself. The third 1s 
the nature of ultimate perfection. In the nature of ultimate perfection, 
reality 1s freed from all false views produced by the Imagination. 
Reality 1s reality. It transcends every concept. There 1s no concept that 
can adequately describe 1t, not even the concept of interdependence. 
To assure that one doesn”t become attached to a philosophical concept, 
Mind-Only School speaks of the three non-natures to prevent the 
individual from becoming caught up in the doctrine of the three 
natures. The essence of Mahayana Buddhist teaching lies In thĩs. 

The Buddha also taught about three states of mind In the 
Lankavatara Sutra. Mental Intelligence or spirit of mind. Whether 
something obJective 1s troublesome or not often depends on the state of 
mind rather than the obJect 1tself. If we think that It 1s trouble, then If 1s 
trouble. If we do not think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. 
Everything depends on the mind. For example, sometimes during 
medifation we are Interrupted by outside noises. lf we dwell on them 
and cling to them, they wIll disturb our meditation, but 1Ÿ we dismiss 
them from our minds as soon as they arise, then they will not cause a 
disturbance. If we are always demanding something out of our life, 
then we wIll never be content. But If we accept life as 1t 1s, then we 
know_ contentment. Some people seek happiness through material 
things; other people can be happy wIthout many material things. Why? 
Because happiness 1s also a state of mind, not a quantitiIve measure of 
pOSSesslons. lf we are satisfied with what we are and have now, then 
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we are happy. But If we are not satisiied with what we are and have 
now, that is where unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, 
because no matter how much 1s put 1nfo 1t, 1t can never be filled up, 1t 
always remains empty. The Sutra In Forty TIwo Chapters taught: 
“Though a person filled with desires dwells in heaven, still that 1s not 
enouph for him; though a person who has ended desire dwells on the 
ground, still he 1s happy.” According to the Lankavatara Sutra, there 
are three states of mind or consciousness, or three kinds of perception. 
FIirst, the Tathagata-garbha or the original or fundamenfal unsullied 
conscIousness of mind, the eighth or alaya. Second, manifested mind or 
conscIousness diversified in contact with or producing phenomena, 
good or evil. Third, discrimination or consciousness discrimnating and 
evolving the obJects of the five senses. 

In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught methods of realizIing 
the Suchness of Truth. According to the Lankavatara Sutra, Zen 
practitioners should try their best to realize the suchness of truth. This 
realization 1s also called “Dhyana on Suchness”, or Tathatalambanam, 
or Dhyana depending on suchness. Thịs 1s the dhyana depending upon 
suchness. This 1s the dhyana which relies on the suchness of truth, third 
of the four Dhyanas described in The Lankavatara Sura. The obJect of 
the discipline 1s to realize the suchness of truth by keeping thoughts 
above the dualism of being and non-being and also aboe the twofold 
nofIon of egolessness. According to the Lankavatara Sutra, the Buddha 
emphasized the Inner attainment of the truth, not the teaching realized 
by all the Tathagatas of the past, present, and future. The realm of the 
Tathagatagarbha which ¡is the Alayavijnana belongs to those 
Bodhisattva-Mahasattvas who follow the course of truth and not to 
those philosophers who cling to the letter, learning, and mere 
điscourse. 

In the Lankavatara Sutra, the Buddha also showed practitioners the 
realm of Self-relization of Supreme Wisdom of the Tathagata. The 
main thesis of the Lankavatara Sutra Is the content of Enlightenmert; 
that 1s, the Buddhas own Inner experience concerning the great 
religIous truth of Mahayana Buddhism. The sutra refers to the Alaya- 
vijnana as the storage of all karmic seeds; however, such reference In 
fact does not constitute the cenfral thought of the Sutra, It 1s merely 
made use of in explaining the "noble understanding of the Buddhas 
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Inner experience." According to the Lankavatara Sutra, when King 
Ravana was requesfting the Buddha through the Bodhisattva Mahamati 
to disclose the content of his inner experience regarding the realm of 
selfrealizaion of supreme wisdom of a Tathagata, the king 
unexpectedly noticed his mountain-residence turned Into numberless 
mountains of preclous stones and most ornately decorated with 
celestial grandeur, and on each of these mountains he saw the Buddha 
manifested. And before each Buddha there stood King Ravana himself 
with all his assemblage as well as all the counfries In the ten quarters 
of the world, and In each of those countries there appeared the 
Tathagata, before whom again there were King Ravana, his families, 
his palaces, his gardens, all decorated exactly In the same style as his 
own. There was also the Bodhisattva Mahamati In each of these 
innumerable assemblies asking the Buddha to declare the content of 
his Inner experience; and when the Buddha finished his discourse on 
the subJect with hundreds of thousands of exquisite voices, the whole 
scene suddenly vanished, and the Buddha with all his Bodhisattvas and 
his followers were no more; then King Ravana found himself all alone 
in his old palace. He now reflected: "Who was he that asked the 
question? Who was he that listened? What were those obJects that 
appeared before me? Was it a dream? or a magical phenomenon?" He 
again reflected: “Things are all like this, they are all creations of one's 
own mind. When mind discriminates there 1s manifoldness of things; 
but when 1t does not 1t looks Into the true state of things." When he thus 
reflected he heard voices In the air and in his own palace, saying: 
"Well you have reflected, O King! You should conduct yourself 
according to this view!” “The Lankavatara Sutra 1s not the only recorder 
of the miraculous power of the Buddha, which transcends all the 
relatlce conditlons of space and time as well as of human activities, 
mental and physical; but most of the Mahayana literature 1s also has 
the same style of recording the miraculous powers of the Buddha. 
Besides, the Pali scriptures are by no means behind the Mahayana in 
this respect. Not to speak of the Buddha's threefold knowledge, which 
consIsts 1n the knowledge of the past, the future, and of his own 
emancipation, he can also practice what 1s known as the three wonders, 
which are the mystic wonder, the wonder of education, and the wonder 
of manifestation. However, when we carefully examine the miracles 
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described In these sufras, we see that they have no other obJects In 
view than the magnification and detfication of the personality of the 
Buddha. 

The Lankavatara Sutra also emphasizes five Important laws in the 
practice of meditation. According to Zen Master D. T. Suzuki in The 
Studies In The Lankavatara Sutra, there are five categorles of forms. 
They are Name (nama), Appearance (nimitta), Discrimination (Right 
Knowledge (samyagijnana), and Suchness (tathata). Those who are 
desirous of atfaining to the spirituality of the Tathagata are urged to 
know what these five categorles are; they are unknown to ordinary 
minds and, as they are unknown, the latter Judge wrongly and become 
attached to appearances. 7£ first law is Names oƒ all appearance or 
phenomena: Names are not real things, they are merely symbolical, 
they are not worth getting attached to as realities. Ignorant minds move 
along the stream of unreal consfructions, thinking all the time that there 
are really such things as “me” and “mine.” They keep tenacious hold of 
these Imaginary obJects, over which they learn to cherish greed, anger, 
and Infatuation, altogether veiling the light of wisdom. These passions 
lead to actions, which, being repeated, go on to weave a cocoon for the 
agent himself. He 1s now securely 1mprisoned 1n It and 1s unable to free 
himself from the encumbering thread of wrong Judgments. He drIÍts 
along on the ocean transmisration, and, like the derelict, he must 
follow 1s currents. He Is again compared to the water-drawing wheel 
turning around the same axle all the time. He never grows or develops, 
he 1s the same old blindly-sroping sin-commiting blunderer. Owing to 
this infatuation, he 1s unable to see that all things are like maya, 
mirage, or like a lunar reflection in water; he 1s unable to free himself 
from the false Idea of self-substance (svabhava), of “me and mine,” of 
subJect and obJect, of birth, staying and death; he does not realize that 
all these are creations of mind and wrongly interpreted. For this reason 
he finally comes to cherish such notlons as Isvara, Time, Atom, and 
Pradhana, and becomes so Inextricably involved In appearances that he 
can never be freed from the wheel of ignorance. The second law ¡s 
Appearances or phenomena: Appearances (nimitta) mean qualities 
belonging to sense-obJects such as visual, olfactory, etc. The thirđ law 
IS Discrininaron: Discrimination (vikalpa) means the naming of all 
these obJects and qualitles, distinguishing one from another. Ordinary 
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mental discriminaton of appearance or phenomena, both subJective 
and obJective, saying “this 1s such and not otherwise;” and we have 
names such as elephant, horse, wheel, footman, woman, man, wherein 
Discrimination takes place. The ƒourth law ¡is CorrecHve wisdom 
(Samyagjnana): Corrective wisdom, which correct the deficlencles of 
errors of the ordinary mental discrimination. Right Knowledge consIsts 
in riphtly comprehending the nature of Names and Appearances as 
predicating or determining each other. Ít consisfs in seeing mind as not 
agitated by external obJects, in not being carried away by dualism such 
as nihilism and eternalism, and In not faling the state of Sravakahood 
and Pratyekabuddhahood as well as Into the posilon of the 
philosopher. The fifth law is Bhutatathata or Tathafa: Bhutatathata or 
absolute wisdom reached through understanding the law of the 
absolute or ultimate truth. When a word of Names and Appearances Is 
surveyed by the eye of Right-Knowledge, the realisation 1s achieved 
that they are to be known as neither non-existent nor existent, that they 
are In themselves above the dualism of assertion and refutation, and 
that the mind abides In a state of absolute tranquility undisturbed by 
Names and Appearances. With this is attained with the state of 
Suchness (tathata), and because 1n this condiion no Images are 
reflected the Bodhisattva experlences Joy. 

Finally, zen fragrance 1n the Lankatavara can always be found in 
the eipht consciousnesses. According to Buddhism, “Vijnana” 1s 
another name for “Consciousness.” Hinayana considered the six kinds 
Of conscIousness as “ViJnana.” Mahayana considered the eight kinds of 
conscIousness as “Vijnana.” Externalists considered “vijnana” as a 
soul. Consclousness 1s another name for mind. Consciousness means 
the art of distinguishing, or perceiving, or recognizing, discerning, 
understanding, comprehending, distinction, intelligence, knowledge, 
learnng. It 1s Interpreted as the “mind,” mental discernment, 
perception, In contrast with the object discerned. According to 
Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The “Consciousness” 1s the 
“Sprrit”, the “Ilntention” or “Mano-vijnana” 1s the “Discriminating 
Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages In idle thinking. The 
“Nature” 1s originally perfect and bright, with no conception of self, 
others, beauty, or ugliness; no falling into numbers and discrIminations. 
But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls Iinto numbers and 
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discriminatlons. The “lntention” or “Mano-vijnana” also makes 
discriminations, and 1t 1s the sixth conscIlousness. lt 1s relatively turbid, 
while the seventh and eighth conscIousnesses are relatively more pure. 
There are eight kinds of consciousness: eye, ear, nose, tongue, body, 
mind, klista-mano-vijnana, and alaya-viJnana. FEundamenfally speaking, 
COnscIousness 1s not of eight kinds, although there are eight kinds in 
name. We could say there Is a single headquarters with eight 
departments under it. Although there are eight departments, they are 
controlled by Just one single headquarters. When we talk about 
“Consclousnesses” we usuallyY misunderstaand with the sixth 
conscIousness according to Buddhist psychology. In fact, conscIousness 
1s the function of the mind. There are six baSIc sense conscIOusnesses, 
and the sixth one being the menfal consciousness. Buddhist psychology 
bases the perceptlon process on six sense facultles: sipht, hearing, 
smell, taste, touch and thoupht. Each faculty relates to a sense organ 
(eye, ear, nose, ftongue, body and mind) and to a consclousness which 
functions specifically with that organ. The sixth conscIousness, or the 
mind conscIiousness 1s not the mind, it is the function of the mind; 1t 
does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell and touch) in the 
present time, but 1t also apprehends obJects and Iimagines in the past 
and even ïn the future, then 1t transfers these obJecfs or Imagines to the 
seventh consciousness, and 1n turn, the seventh consiousness wIll 
transfer these obJects to the Alaya Consciousness. Let us examine the 
body and mind to see whether In either of them we can locate the self, 
we WIll find in neither of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a 
term for a collection of physical and mental factors. Let us first look at 
the agsgregate matter of form. The aggregate of form corresponds to 
what we would call material or physIcal factors. It includes not only our 
own bodies, but also the material obJects that surround us, 1.e., houses, 
soil, foresfs, and oceans, and so on. However, physical elements by 
themselves are not enough to produce experience. The simple contact 
between the eyes and visible obJects, or between the ear and sound 
cannot result In experilence without consciousness. Only the co- 
presence of conscIousness together with the sense of organ and the 
obJect of the sense organ produces experlence. In other words, 1t IS 
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when the eyes, the visible obJect and consciousness come together that 
the experilence of a visible obJect Is produced. Consciousness IS 
therefore an extremely Important element In the production of 
experience. Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense 
organ together with the other five sense organs of eyes, ©ars, nose, 
tongue, and body to produce experience. The physical and mental 
factors of experlence worked together to produce personal experience, 
and the nature of the fÍive aggregates are In constant change. 
Therefore, according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s 
selfless. The body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not 
his self, 1t 1s not his, and he Is not 1t.” Devout Buddhists should grasp 
this idea firmly to establish an appropriate method of cultivation not 
only for the body, but also for the speech and mind. Besides, we also 
have the seventh consciousness, or the mano-vijnana, which 1s the 
transmitting conscilousness that relays sensory Information from the 
mind to the Alaya Consciousness, or the eighth consclousness which 
functions as a storehouse of all sensory information. 

The Lankavatara Sutra shows practitioners methods of cultivation 
of the eighth consciousnesses. This system of the five sense-viJnanas 1s 
in union with Manovijnana and this muatuality makes the system 
distinguish between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana In 
union with the five sense-vijnanas grasps forms and appearances In 
ther multitudinous apsect; and there 1s not a momenf”s cessatlon of 
activity. Thịs 1s called the momentary character of the Vijnanas. Thịs 
system o0 vijnanas 1s stirred uninterruptedly and all the time like the 
waves of the øreat ocean. The ƒfirst consciousness is the Sighf 
Consciouness: Sight-preception, the first vijnana. The function of the 
©y€ COnSCIOUsness 1s to perceive and apprehend visual forms. Without 
the eye conscIousness we could not behold any visual form; however, 
the eye consciousness depends on the eye faculty. When the eye 
faculty and any form meet, the eye consciousness develops 1nsfantly. If 
the eye faculty and the form never meet, eye conscIousness will never 
arise (a blind person who lacks the eye faculty, thus eye consciIousness 
can never develop). Buddhist cultivators should always understand 
thoroughly this vital point to minimize the meeting between eye faculty 
and visual forms, so that no or very limited eye conscIousness wIll ever 
arise. The Buddha reminded his disciples that meditation 1s the only 
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means to limit or stop the arising of the eye conscIousness. 7£ second 
consciousness is the Hearing consciousness: The function of the ear 
COnSCIOUusness 1s to perceive and apprehend sounds; however, ear 
conscIousness depends on the ear faculty. Ear faculty and any sound 
meet, the ear consciousness develops Insfantly (n a deaf person, ear 
faculty and sounds never meet, therefore no ear consciousness will 
arise). Buddhist cultivators should always remember this and try to 
practise meditation stop or close the ear consciousness If possible. The 
third consciousness is the Scenf consciousness: The nose consclousness 
develops Immediately from the dominant condition of the nose faculty 
when 1t focuses on smell. NÑose consciousness completely dependents 
on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smelÏ never meet, therefore, nose conscIousness will never 
arise. Buddhist cultivators should always pracftise meditation to stop or 
close the nose consclousness. The ƒourth consciowusness is the Tasfe 
consciousness: The tongue consclousness develops Immediately 
through the dominant condition of the tongue when the tongue faculty 
Íocuses on a cerfain taste. At that very moment, we experlence and 
distinguish between tastes and desire arises. The fljƒffh consciousness ¡S 
the Touch consciousness: Contact should not be understood as the mere 
physical Impact of the object on the bodily faculty. It 1s, rather, the 
mental factor by which consciousness menfally touches the obJect that 
has appeared, thereby Initiating the entire cognitive event. Body 
conscIousness develops when the dominant condition in which the body 
faculty meets an objJect of touch. The location of the body faculty 1s 
throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of 
the five forms of cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect 
with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. The sixth consciowusness is the Mind or mano 
consciousness: The thinking consciousness that coordinates the 
perceptions of the sense organs. The mind consciousness, the sixth or 
the Intellectual consclousness 1s not the mind, 1t s the function of the 
mind. The sentient being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which 
mental activitles never cease. There are four stages of production, 
dwelling, change, and decay. ÀA mind which does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental conscilousness apprehends not only objects (form, 
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sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also apprehends 
obJects In the past and Iimagines obJects even In the future. Mental 
conscIousness wIll go with us from one life to another, while the first 
Íive conscIousnesses are our temporary minds. Consciousness 1s also 
one of the five skandhas. The function of Manovijnana 1s by hypothesIs 
to reflect on Manas, as the eye-vijnana reflects on the world of forms 
and the ear-vijnana on that of sounds; but in fact as soon as Manas 
evolves the dualism of subJect and obJect out of the absolute unifty of 
the Alaya, Manovijnana and ¡indeed all the other Vijnanas begin to 
operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist 
Nirvana consisfs In turning away from the wrongfully discriminating 
Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and support 
(alambana), there takes place the evolution of the seven Vijnanas. 
Further, when Manovijnana discerns and clings to an external world of 
particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are generated therefrom, 
and by them the Alaya 1s nurtured. Together with the thought of “me 
and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, 
Manas thereby takes shape and Is evolved. In substance (sarira), 
however, Manas and Manovijnana are not differentthe one from the 
other, they depend upon the Alaya as cause and support. And when an 
external world 1s tenaciously held as real which 1s no other than the 
presenftation of one”s own mind, the mentation-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved In Ifs totality. Like the ocean waves, the 
ViJjnanas set In motion by the wind of an external world which 1s the 
manifestation of oneˆs own mind, rise and cease. Therefore, the seven 
Vijnanas cease with the cessaton of Manovijnana.” The seventh 
vjnana, infelleclion, reasoning: A Sanskrit term for “sentience.” In 
Buddhism, 1t 1s called “mmental faculty” for 1t consfitutes man as an 
Iintelligent and moral being. It 1s commonly thought to be equated with 
the terms “citta” or “conscIousness.” It is derived from the Sanskrit root 
“man,” which means “to think” or “to Iimagine” and 1s associated with 
Iintellectual activity of consclousness. This 1s the discriminating and 
Consfrucfive sense. lt 1s more than the intellectually perceptive. It 1s the 
cause of all egoism (it creates the illusion of a subJect “[” standing 
apart from the obJect world) and Individualizing of men and things (all 
1llusion arising from assuming the seeming as the real). The self- 
consciIous defiled mind, which thinks, wills, and 1s the principal factor 
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1n the generation of subJectivIty. Ít 1s a conveyor of the seed-essence of 
sensory experlences to the eiphth level of subconscilousness. Ít 1s 
described as a sea in which currenfs of thought surge and seethe. Ït 1s 
the transmitting conscIousness that relays sensory Information from the 
mind or mano consclousness to the storehouse or Alaya-vijinana. 
According to The Lankavatara Sutra, this system of the five sense- 
Vijnanas 1s In union with Manovijnana and this muatuality makes the 
system distinguish between what 1s good and what Is not good. 
Manovijnana In union with the five sense-vijnanas grasps forms and 
appearances In their multitudinous apsect; and there 1s not a moment”s 
cessation of activity. This 1s called the momentary character of the 
ViJnanas. This system of viJjnanas 1s stirred uninterruptedly and all the 
time like the waves of the great ocean. Klistamanas conscIousness 1S 
the thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
organs The mind consciousness, the sixth or the Intellectual 
consciousness 1s not the mind, it s the function of the mind. The 
sentilent being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which mental 
activifles never cease. There are four stages of production, dwelling, 
change, and decay. ÀA mind which does not depend on any of the five 
sense faculties, but on the immediately preceding continuum of mind. 
Mental conscIlousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, 
smell, touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects in the 
past and Iimagines obJjects even In the future. Mental consciousness will 
go with us from one life to another, while the first Íive conscIousnesses 
are our temporary minds. Consciousness is also one of the Íive 
skandhas. This particular1zing agency sits within the system of ViJnanas 
and 1s known as Manas. This acts like the collection station for the first 
SIX conscIousnesses. The seventh of the eight consciousnesses, which 
means thinking and measuring, or calculating. It 1s the active mind, or 
acfivity of mind, but 1s also used for the mind 1tself. The waves wIll be 
seen ruffling the surface of the ocean of Alayavijinana when the 
pñnnciple of Individuation known as Vishaya blows over 1t like the 
wind. The waves thus started are this world of particulars where the 
Iintellect discriminates, the affection clings, and passions and desires 
strugsgle for existence and supremacy. This particularizing agency sIfs 
within the system of Vijnanas and 1s known as Manas; In fact It 1s when 
Manas begins to operate that a system of the ViJnanas manifests 1tself. 
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They are thus called “obJject-discriminating-vijnana” (vastu- 
prativikalpa-vijnana). The function of Manas 1s essentially to reflect 
upon the Alaya and to create and to discriminate subJect and obJect 
from the pure oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 
1n the latter 1s now divided Into dualities of all forms and all kinds. Thịs 
1S compared to the manifoldness of waves that stir up the ocean of 
Alaya. Manas 1s an evil spIrit In one sense and a good one In another, 
for discrimination 1n 1fself 1s not evIl, 1s not necessarily always false 
Judgment  (abhuta-parikalpa) or wrong reasoning (prapanca- 
daushthulya). But 1t grows to be the source of great calamity when 1t 
creates desires based upon 1s wrong Jjudgments, such as when 1t 
believes In the reality of an ego-substance and becomes attached to 1t 
as the ulimate truth. For manas Is not only a discriminating 
Iintellipence, but a willing agency, and consequenfly an actor. The 
function of Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya and to creat 
and to discriminate subJect and object from the pure oceans of the 
Alaya. The memory accumulated (ciyate) In the latter is now divided 
into dualitles of all forms and all kinds. This 1s compared to the 
manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s an evil 
SpIrIt In one sense and a good one 1n another, for discrimination 1n 1fself 
1S not ©vIÏ, 1s not necessarily always false Jjudgment (abhuta-parikalpa) 
Or Wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to be the 
source of great calamity when 1t creaftes desires based upon I1fs wrong 
Judgments, such as when 1t belleves In the reality of an ego-substance 
and becomes atfached to It as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating intelligence, but a willing agency, and consequently an 
actor. Contemplation performed by vijnaptI can remove the erroneous 
perceptions brought about by manas. Manyana 1s a kind of Intuition, the 
sense that there 1s a separate self which can exist Independently of the 
rest of the world. This Intuition 1s produced by habit and Ignorance. lts 
1llusory nature has been constructed by vijnapti, and 1t, in turn, 
becomes a basis for viJnapti. The obJect of this Intuition 1s a distorted 
fragment of alaya which 1t considers to be a self, comprised of a body 
and a soul. lí of course 1s never reality In 1ífself, but Just a 
representation of realify. In 1s role as a self as well as consciousness of 
the self, manyana 1s regarded as the basic obstacle to penetrating 
reality. Contemplation performed by viJnaptI can remove the erroneous 
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perceptions brought about by manas. Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJjnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to it, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of ManoviJnana.” The eighth consciousness is the Alaya 
consciousness Alaya Vijnana, the receptacle Intellect or 
COnSCIOuSness, baslc COnSCIOUSneSS, Eighth COTSCIOUSn€SS, 
subconscIousness, and store consciousness The storehouse 
conscIousness or basIs from which come all seeds of consciousness or 
from which 1t responds to causes and conditions, specIfic seeds are 
reconveyed by Manas to the six senses, precIpiftating new actlons, 
which in turn produce other seeds. This process Is sinultaneous and 
endless. “Alayavijnana 1s also called “Open knowledge”, the store of 
knowledge where all 1s revealed, either good or bad. Alaya means a 
house or rather a home, which 1s In turn a place where all the valued 
things for use by us are kept and among which we dwell. Also called 
“Store conscIousness,” “eIpghth consciousness,” or “karma reposIfory.” 
All karma created In the present and previous lifetime 1s stored In the 
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Alaya ConscIousness. According to the Consciousness-Only, there are 
eight consciousnesses (sipht, hearing, smell, taste, touch, mind, Mana 
and Alaya). These consclousnesses enable sentlent beings tO 
discriminate between ripht and wrong of all dharmas (thoughts, 
feelings, physical things, etc). However, human beings have a deep 
consciousness which 1s called Alaya-consciousness which 1s the actual 
subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an eternal soul or self 
by the other conscIousnesses. lf 1s in the Alaya-consciousness that the 
1mpressions of action and experience are stored in the form of “seeds” 
and 1t 1s these seeds which engender further experiences according to 
the individual situation. According to Asvaghosa Bodhisattva In the 
Awakening of Faith and the Samparigraha, the Alaya or store 1d the 
conscIousness in which the truc and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). 
Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
told Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contaIns In Itself 
causes alike good and not-good, and from which are generated all 
paths of existence. It Is like an actor playing different characters 
without harboring any thought of “me and mine.”” Alaya means all- 
conserving. Ít 1s in company with the seven Vijnanas which are 
generated in the dwelling-house of Ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look Info 1tself where all the memory (vasana) of the 
beginningless past 1s preserved In a way beyond conscIousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Itself; 1t never actfs, It suImply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1s tranguillity; and 1t is pure and undefiled, which 
means that It 1s free from the dualism of subJect and obJect. For It 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials 
of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on our mind, our 
discriminating or imaginating power 1s already at work. This called our 
COnscIousness (vijnana). Since the consciousness co-ordinating all 
reflected elements stores them, 1t is called the s(ore-consciousness or 
Ideation-store. The Ideation-sfore Ifself 1s an existence of causal 
combination, and in It the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the 1deation-store begins to move and 
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descend to the everyday world, then we have the manifold existence 
that Is only an imagined world. The ¡ideation-store, which ¡s the seed- 
COnSCIOUsness, 1s the conscious center and the world manifested by ideation 1s 
1s environmert. It 1s only from the Buddhaˆs Perfect Enlightenment that pure 
1deation flashed out. This pure 1deation can purify the tainted portion of the 
1deation-store and further develop 1(s power of understanding. The world of 
1magination and the world of interdependence will be brought to the real truth 
(parimspanna). This having been attained, the seed-store, as consciousness, 
wIll disappear altogether and ulũmately w1ll reach the state where there 1s no 
distinction between subJect and object. The knowledge so gained has no 
discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate state 1s the Nirvana of No 
Abode (apratisthita-mrvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 
1tself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved 1n 
a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but it has no active energy 1n 1í(self; it never acfs, 1t simplÌy 
p©rceives, 1t 1s 1n this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly 
smooth with no waves disturbing 1ts tranguillify; and it 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and object. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. The Alaya 1s also called storehouse consciousness,” since 1t acfs as the 
repository (kho) of the predisposition (thiên về) that one”s actions produce. 
The Initiator of change, or the first power of change, or mutation, 1.e. the 
alaya-vijnana, so called because other viJjnanas are derived from it. An 
1mportant doctrinal concept that 1s particularly Iimportant in the Yogacara 
tradiion. This term 1s sometimes translated by Western scholars as 
“storehouse consciousness,” since 1t ac(s as the repository (kho) of the 
predisposiion (thiên về) that ones actions produce. It stores these 
predispositions until the conditions are right for them to mamifest themselves. 
The Tibetan translators rendered (hoàn lại) It as “basis of all” because 1t 
serves as the basis for all of the phenomena of cyclic existence and nirvana. 
Through meditative practice and engaging in meritOrilous acflons, one 
gradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has completely 
purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
consciousness.” Alaya means all-conserving mind. It 1s in company with the 
seven Vijnanas which are generated in the dwelling-house of 1gnorance. 
Alaya means the preconsciousness, or the eighth consciousness, or the store- 
Consciousness. It 1s the central or universal consciousness which 1s the womb 
Or SfOre consciousness (the s(orehouse conscIousness where all karmic seeds 
enter and cause all thought activities). 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Hương Thiền Trong Kinh Lăng Nghiêm 


Kinh Lăng Nghiêm tên đầy đủ là Kinh Đại Phật Đảnh Thủ Lăng 
Nghiêm, là bộ kinh thâm sâu nguyên tác bằng tiếng Phạn, được viết 
vào thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch. Kinh Lăng Nghiêm được ngài 
Paramartha (Chơn Đế) đem sang Trung quốc và được thừa tướng 
Vương Doãn giúp dịch vào khoảng năm 717 sau Tây Lịch (có người 
nói rằng vì vụ dịch kinh không xin phép nầy mà hoàng đế nhà Đường 
nổi giận cách chức thừa tướng Vương Doãn và trục xuất ngài Chơn Đế 
về Ấn Độ). Bộ kinh được phát triển và tôn trọng một một cách rộng rãi 
ở các nước Phật Giáo Đại Thừa. Cùng với các vấn đề khác, kinh giúp 
Phật tử tu tập Bồ Tát Đạo. Kinh còn nói đây đủ về các bước kế tiếp 
nhau để đạt được giác ngộ vô thượng. Kinh cũng nhấn mạnh đến định 
lực, nhờ vào đó mà đạt được giác ngộ. Ngoài ra, kinh còn giải thích về 
những phương pháp “Thiển Tánh Không” bằng những phương thức mà 
ai cũng có thể chứng ngộ được. 

Trong Thiền, nói chứng nghiệm bản thân có nghĩa là nắm lấy cơ sự 
khi vừa phát khởi, không qua bất cứ trung gian nào. Theo Kinh Lăng 
Nghiêm, một trong những lời ví thông thường của Thiền là "dùng ngón 
tay chỉ mặt trăng, thấy trăng rồi phải quên ngón tay; dùng nơm bắt cá, 
nhưng khi đã bắt được cá và đã bỏ chúng vào rỗ một cách an toàn rồi 
thì phải quên đi cái nơm." Cơ sự là như vậy, cần phải nắm ngay giữa 
đôi tay trần kẻo nó vuột mất; đó là thuật tiếp xử Thiền để ra cho chúng 
ta. Cũng như thiên nhiên ghê tổm cái trống rỗng, Thiền ghê tởm bất cứ 
thứ gì xen giữa cái thực và chúng ta. Theo Thiền, không có gì khác 
nhau hết, trên thực tế, giữa hữu cực và vô cực, giữa xác thịt và linh 
hồn. Đó toàn là sự phân biệt vu vơ, là vọng tưởng, do trí thức dụng ý 
đặt bày. Những ai quá chủ tâm đến chúng, hoặc nhìn đâu cũng thấy 
chúng trong sinh hoạt thực tế, ắt chấp ngón tay là mặt trăng. Hành giả 
tu Thiển nên luôn nhớ rằng đói thì ăn, buồn ngủ thì chỉ đơn giản là 
nằm xuống mà ngủ, có gì là vô cực hữu cực trong đó hay sao? Chúng 
ta há chẳng tự đủ ở chính chúng ta hay sao? Cuộc đời như nó được 
sống là đủ rồi. Chỉ vì có trí thức len vào, gây lo âu, toan sát hại, nên 
chúng ta ngừng đi "cuộc sống như nó là", và tưởng rằng mình thiếu một 
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cái gì đó. Hành giả tu Thiển hãy để yên cho trí thức động dụng trong 
thế giới riêng của nó, dầu sao nó cũng có chỗ dùng, nhưng đừng bao 
giờ để cho nó làm cắn trở dòng sống của mình. Nếu chúng ta có cố thử 
nhìn vào cuộc đời thì hãy nhìn nó trong dòng chảy. Chúng ta không 
nên ngăn chận sự kiện trong dòng chảy ấy trong bất cứ trường hợp 
nào; vì ngay lúc chúng ta nhúng tay vào dòng chảy ấy thì cái trong 
suốt trong dòng chảy ấy bị khuấy động, ngừng phản chiếu hình ảnh mà 
chúng ta đã có từ vô thỉ và sẽ tiếp tục có cho đến vô chung. Thiền Sư 
Tông Nhất ở núi Huyền Sa, tỉnh Phúc Kiến, có đến 800 đệ tử. Ông 
chịu ảnh hưởng rất nhiều ở bộ kinh Lăng Nghiêm. Có một vị Tăng hỏi 
Huyền Sa: “Thế nào là cái tự kỷ của người học đạo?” Sư hỏi lại ngay: 
“Ông dùng cái tự kỷ ấy để làm gì?” Khi nói đến cái “tôi' là tức khắc 
và chắc chắn chúng ta đang tạo ra thế hai đầu của cái tôi và cái chẳng 
phải tôi, như thế là rơi vào lầm lẫn của trí thức luận. Lần khác có một 
vị Tăng hỏi Huyền Sa: “Trộm nghe Hòa Thượng có nói suốt mười 
phương thế giới là một khối minh châu, câu ấy nên hiểu thế nào?” 
Huyền Sa đáp: “Suốt mười phương thế giới là một khối minh châu, 
hiểu để làm gì?” Ngày hôm sau Huyền Sa hỏi lại vị Tăng: “Mười 
phương thế giới là một khối minh châu, ông hiểu thế nào?” Vị Tăng 
đáp: “Suốt mười phương thế giới là một khối minh châu, hiểu để làm 
gì? Huyền Sa nói: “Đúng là ông đang la cà ở động ma.” Ngày kia 
Huyền Sa đãi trà vị võ quan Vi Giám Quân. Vi hỏi: “Thế nào là cái ta 
dùng mỗi ngày mà chẳng biết?” Huyền Sa không đáp mà mời vị quan 
dùng trái cây. Vi dùng rồi, lặp lại câu hỏi. Sư nói: “Đó chính là cái ta 
dùng mỗi ngày mà chẳng biết.” Ngày khác, có vị Tăng hỏi Huyền Sa: 
“Xin Hòa Thượng chỉ cho con con đường vào đạo.” Huyền Sa hỏi: 
“Ông có nghe tiếng suối róc rách đó không?” Vị Tăng đáp: “Dạ có.” 
Huyền Sa nói: “Đó là chỗ vào của ông.” Phương pháp của Huyền Sa 
cốt làm cho người tìm chân lý tự mình hiểu thẳng trong chính mình thế 
nào là chân lý, thay vì thâu thập lấy kiến thức qua tay trung gian, vì 
Thiển không bao giờ viện đến cơ trí suy luận mà luôn luôn chỉ thẳng 
đến những gì ta tìm cầu. Hành giả tu Thiển nên luôn cẩn trọng với năm 
mươi ấm ma được kể đến trong quyển thứ Chín của Kinh Lăng Nghiêm 
như sau đây: 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Sắc Uẩn: Sắc uẩn hay tính vật thể gồm 
bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối tượng của 
chúng. Hình tướng của vật chất. Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, 
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hay hình dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu 
sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối 
sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc 
(thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu 
tượng). Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một 
vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc 
có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đốt, nghịch đảo và sai biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có 
nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. 
Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe 
âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần 
mê hoặc. Trong Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; 
ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là 
năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và 
năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Chính vì vậy mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu 
chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, 
bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng 
ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp 
trước, tức là giải thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu 
không thấy chi. Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng 
xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó 
chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” 
Thực vậy, ông A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trở lại 
vào hư không. Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư 
không. Nếu hư không không phải là hư không, lại không thể để mặc 
cho hoa đốm sinh diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung 
nạp được thêm một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu 
quả thế, tất nhiên phẩi trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì 
chắc chắn phải có tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa 
đốm giữa hư không, khi quay trổ lại phải thấy được con mắt. Còn nếu 
không có tính thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến 
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khi trở về sẽ làm bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra 
con mắt không mỏi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là 
mắt lành? Vậy ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính 
nhân duyên hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia 
thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. 
Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng 
ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, 
tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Theo Kinh Lăng Nghiêm, quyển thứ Chín, 
có mười sắc ấm ma. Ma chướng thứ nhất là Thân ra khỏi ngại: Đức 
Phật bảo ông A Nan khi đang trong ấy tinh nghiên diệu minh, bốn đại 
chẳng xen dệt, trong giây lát thân có thể ra khỏi chướng ngại. Ấy gọi 
là minh tinh lưu dật cảnh hiện tiền, nhờ công dụng tạm thời mà được 
như vậy. Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi 
là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, thì liền bị quần tà. Ma chướng thứ 
nhì là Trong Thân Nhặt Trùng: Ông A Nan! Lại do tâm ấy, tỉnh nghiên 
diệu minh, trong thân rỗng suốt. Người đó bỗng nhiên lấy ra các loài 
giun sán ở trong thân. Thân tướng còn nguyên, không bị tổn thương. 
Đó gọi là tinh minh lưu lộ hình thể. Ấy chỉ là tinh hạnh, tạm thời được 
như vậy. Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi 
là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh liền bị quần tà. Ma chướng thứ ba là 
Tỉnh Phách Đắp Đổi Hợp: Lại do tâm ấy, trong ngoài tỉnh nghiên. Khi 
ấy hồn phách, ý chí, tinh thần, thảy đều xen vào, đắp đổi làm chủ làm 
khách, trừ thân chấp thọ. Bỗng trong hư không nghe tiếng thuyết pháp, 
hoặc nghe mười phương đồng tỏ nghĩa bí mật. Ấy gọi là tỉnh phách đắp 
đổi hợp ly, thành tựu thiện chủng. Tạm thời được như vậy, không phải 
là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu 
cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ tư là Phật Hiện Ra: Lại 
do tâm ấy, đứng lặng trong suốt, sáng từ bể trong phát ra. Mười phương 
khắp hóa thành sắc vàng Diêm phù đàn. Tất cả các giống loại hóa ra 
thành Như Lai. Khi ấy bỗng thấy Đức Tỳ Lô Giá Na ngồi trên đài 
Thiên Quang, nghìn đức Phât nhiễu chung quanh. Trăm ức quốc độ 
cùng các hoa sen đồng thời xuất hiện. Ấy gọi là tâm hồn linh ngộ 
nhiễm thành. Tâm quang sáng chói, chiếu các thế giới. Tạm thời được 
như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. ÄM⁄ chướng 
thứ năm là Hư Không Hóa Thành Sắc Báu: Lại do tâm ấy tinh nghiên, 
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diệu minh, xem xét không dừng, đè nén, hàng phục, vằng ép quá phần. 
Lúc đó bỗng nhiên mười phương hư không hóa thành bẩy sắc báu, 
hoặc trăm sắc đồng thời đầy khắp, chẳng chướng ngại nhau. Các màu 
xanh, vàng, đỏ, trắng đều hiển hiện. Đó là công lực đè ép quá phần, 
tạm được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho 
là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ sáu là Trong Tối Thấy Vật: Lại do tâm đó, nghiên cứu 
triệt để, tỉnh quang chẳng loạn. Bỗng lúc nửa đêm, ở trong nhà tối, 
thấy các đồ vật, chẳng khác ban ngày. Mà vật trong nhà tối cũng 
chẳng mất. Đó là tế tâm mật trừng, xem thấy rỗng suốt. Tạm được như 
vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi 
là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ bẩy 
là Thân Giống Như Cây Cỏ: Lại do tâm đó, tiến vào, mãn phần vào 
nơi rỗng không. Chân tay bỗng nhiên giống như cây cỏ, lửa đốt dao cắt 
không hề biết. Lửa sáng thiêu cũng không nóng, dao cắt thịt như đốn 
cây. Đó là tiêu bỏ trần cảnh và xô dẹp tứ đại, một mặt thuần túy. Tạm 
thời được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho 
là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ tám là Nhìn thấy mọi nơi đều thành nước Phật: Lại do 
tâm đó, thành tựu thanh tịnh, lắm công tịnh tâm. Bỗng nhiên thấy núi 
sông, đất bằng mười phương đều thành nước Phật, đầy đủ bẩy món 
báu, sáng chói khắp cả. Lại thấy hằng sa Phật đầy dẫy hư không, lầu 
các tốt đẹp. Nhìn xuống thấy địa ngục, xem trên thiên cung không 
chướng ngại. Đó là tại mong thấy cõi Phật, tư tưởng lâu ngày hóa 
thành, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quân tà. Ma chướng thứ 
chín là Nghe được xa: Lại do tâm ấy, nghiên cứu sâu xa. Bỗng ban 
đêm từ xa nhìn thấy làng xóm, tỉnh, chợ, đường xá, thân tộc, quyến 
thuộc, hoặc nghe tiếng nói. Đó là bức tâm, đè nén tâm quá, tâm bay 
xa, nên thấy chỗ xa, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm 
cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ mười là Thấy thiện tri thức: Lại do tâm ấy, nghiên cứu 
tỉnh cực, thấy thiện tri thức, hình thể dời đổi, trong chốc lát bỗng nhiên 
thay đổi nhiều cách. Đó là tà tâm bị yêu mị, hoặc mắc thiên ma vào 
trong tâm phúc, bỗng dưng thuyết pháp, thông đạt nghĩa mầu. Đây 
không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, ma sự dứt 
hết. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
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Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thọ Uẩn: Thọ là pháp tâm sở nhận 
lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm 
qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý 
mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm giác. Khi 
cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như 
ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, 
cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân 
xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta 
sặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liễn phát khởi những cẩm giác 
vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, 
thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không 
xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta 
từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cắm giác, Phật giáo gọi 
đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” 
tạo nghiệp luân hôi sanh tử. Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên 
ổn, thân thể điều hòa, không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn 
tay xoa vào nhau, hư vọng cẩm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng 
như vậy. A Nan! Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, 
cũng không phải từ đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư 
không đến, thì đã đến làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cẩm 
xúc nơi thân thể. Chả lẽ hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm 
xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay 
hợp lại mới ra, mà lúc nào cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, 
thì khi hợp lại, bàn tay biết có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc 
tất chạy vào. Xương tủy trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào 
đến chỗ nào. Lại phải có tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại 
phải có một vật gọi là cảm xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi 
hai tay hợp lại phát ra tri giác mới gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” mọi cảm thọ của chúng 
ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, 
và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, 
nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật gì 
đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận một 
trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn 
thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là xúc. 
Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng 
có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ phát 
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sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh thức nên luôn quán chiếu: 
“Quán chiếu những loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. 
Thấu hiểu những thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh 
khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, 
thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều là “khổ”. Theo Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật nhắc ông A Nan về mười thụ ấm ma. Ma 
chướng thứ nhất là Ép mình sanh ra buôn: Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, đương ở lúc thụ ấm chưa bị phá, được rất sáng chói, tâm ấy 
phát minh. Bị đè ép quá phần, bỗng phát buồn vô cùng. Đến nỗi coi 
ruồi muỗi như con nhỏ, thương xót đến chảy nước mắt. Đó là dụng 
công đè nén quá đáng. Hễ biết thì không lỗi gì. Không phải là chứng 
Thánh. Hễ chẳng mê thì tự tiêu. Nếu cho là Thánh thì có ma Bi vào 
trong tâm phủ. Thấy người thì buồn, than khóc thẩm thiết. Mất chính 
thụ và sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ nhì là Nâng mình lên ngang với 
Phật: Ông A Nan! Lại trong cảnh định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch, thắng tướng hiện tiền. Cảm kích quá phần, 
bỗng sanh tâm mạnh mẽ vô hạn, chí tầy các Đức Phật. Cho là một 
niệm có thể vượt khỏi được ba a tăng kỳ kiếp. Đó là vì công phu hăng 
hái cố tiến cố gắng quá. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Chẳng phải là chứng 
Thánh. Hễ chẳng mê thì cảnh ấy tự tiêu hết. Nếu cho là Thánh thì có 
ma Cuồng vào trong tâm phủ. Thấy người là khoe khoang kiêu ngạo, 
ngã mạn không ai bằng. Tâm ấy trên chẳng thấy Phật, dưới chẳng thấy 
người. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ ba là Trong 
định hay nhớ: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ 
ấm minh bạch, trước không thấy cảnh giới mới chứng, lui lại thì mất 
địa vị cũ, sức trí kém mòn, giữa chừng bị trụy, không thấy øì cả. Trong 
tâm bỗng nhiên sanh rất khô khan, suốt ngày nhớ mãi không tan, lấy 
làm siêng năng. Đó là tu tâm không tuệ, tự mất phương tiện. Biết thì 
không lỗi. Không phải là chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma 
Nhớ vào trong tâm phủ. Sáng chiều tập trung tâm ở một chỗ. Mất 
chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ tư là Tuệ đa cuông: Lại 
trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ âm minh bạch, tuệ 
lực nhiều hơn định, mất dũng mạnh, do tính hiếu thắng ưa hơn người ta, 
để trong tâm, cho là mình giỏi ngang với Phật Tỳ Lô Giá Na. Được 
chút ií đã cho là đủ. Đó là dụng tâm, bổ mất hằng xét nét, đắm nơi tri 
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kiến. Biết thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh 
thì có ma Hèn, tự lấy làm đủ, vào trong tâm phủ. Thấy người tự nói: 
“Ta được đệ nhất nghĩa đế vô thượng.” Mất chính định, sẽ bị chìm 
đắm. Ma chướng thứ năm là Thấy gian hiểm hay lo: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Sự chứng mới chưa 
được, tâm cũ đã mất. Xem hai chỗ đó, tự sinh gian hiểm. Bỗng nhiên 
tâm sinh lo vô cùng, như ngồi giường sắt, như uống thuốc độc, lòng 
chẳng muốn sống. Thường cầu người để hại mạng mình, mau được giải 
thoát. Đó là tu hành sai mất phương tiện. Biết thì không lỗi. Không 
phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma hay Lo Rầu vào trong 
tâm phủ. Tay cầm đao kiếm, tự cắt thịt mình, muốn bỏ thọ mạng. 
Hoặc thường lo buồn chạy vào rừng rú, chẳng chịu thấy người. Mất 
chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ sáu là Thấy an lành hay 
mừng: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh 
bạch. Ở trong cảnh thanh tịnh, tâm yên lành rồi. Bỗng nhiên tự sinh 
mừng vô hạn. Trong tâm vui mừng không thể ngăn được. Đó là an 
lành, không có tuệ để tự cấm. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải 
chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma ưa Vui Mừng vào trong tâm 
phủ. Thấy người thì cười, múa hát ngoài đường. Tự cho là đã được giải 
thoát vô ngại. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ bảy là 
Thấy hơn khinh người: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch. Tự cho mình đầy đủ. Bỗng dưng đại ngã mạn 
khởi lên, nào ngạo mạn người ngang mình, ngạo mạn người hơn mình, 
hoặc ngạo mạn tăng lên, hoặc ngạo mạn thấp hèn, đồng thời phát ra. 
Trong tâm dám khinh mười phương Như Lai, huống là các bậc thấp như 
Thanh Văn hay Duyên Giác. Đó là khí bồng bột thấy mình hơn, không 
có tuệ để cứu. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu 
cho là Thánh thì có ma Đại Ngã Mạn vào trong tâm phủ. Chẳng lễ 
tháp miếu, phá hư kinh, tượng Phật. Bảo các cư sĩ: “Tượng là kim 
đồng, hoặc là gỗ; kinh là lá cây, hoặc là vải. Nhục thân chân thường, 
sao chẳng tự cung kính, trở lại những chất gỗ, thật là điên đảo.” Những 
người quá tin theo bèn phá bỏ kinh và tượng Phật, hay đem chôn. Nghi 
ngộ chúng sanh, vào ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma 
chướng thứ tám là Tuệ an tự cho là đủ: Lại trong định, các thiện nam 
tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh tinh minh, viên ngộ 
tinh lý, được rất tùy thuận. Tâm bỗng sinh khoan khoái vô cùng. Nói 
thành Thánh, được rất tự tại. Đó là nhân tuệ được khinh thanh. Tỉnh 
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ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có 
một phần ma ưa Khinh Thanh vào trong tâm phủ, tự cho là đầy đủ, 
chẳng cầu tiến nữa. Những hạng ấy phần nhiều là Tỳ Kheo không có 
học hỏi, khiến chúng sanh nghi ngờ, bị đọa ngục vô gián. Mất chính 
định, sẽ bị chìm đắm. ÄM⁄a chướng thứ chín là Chấp không và pháp giới: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. 
Trong cảnh minh ngộ, được cái tính rỗng không sáng suốt. Bỗng dưng 
quay về cảnh vĩnh diệt, bác không có nhân quả, một mạch vào không, 
không tâm hiện tiền, cho đến sanh cái hiểu biết hằng đoạn diệt. Tỉnh 
ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có 
ma Không vào trong tâm phủ. Chê người trì giới, nói là tiểu thừa. Bồ 
Tát giác ngộ không, cần øì phải trì phạm. Người ấy thường ở nhà tín 
tâm đàn việt, uống rượu ăn thịt, hay làm những sự dâm uế. Vì sức ma 
thu nhiếp các người kia, không sinh nghi báng. Ma quỷ nhập tâm đã 
lâu, hoặc ăn những đổ nhơ nhớp, cũng như là rượu thịt. Một mặt đều 
không, phá luật nghi Phật. Làm cho người bị lâm mắc tội. Mất chính 
định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ mười là Chấp có và buông dâm: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. 
Tham đắm nơi cảnh hư minh. Cảnh đó thâm nhập trong tâm cốt. Tâm 
đó bỗng dưng thấy yêu vô cùng. Yêu đến cùng cực phát cuồng, bèn 
làm những việc tham dục. Đó là định cảnh an thuận nhập tâm, không 
tuệ để giữ, lầm vào các dục. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng 
Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Dâm Dục vào trong tâm phủ. 
Chuyên nói tham dục là đạo Bồ Đề, giáo hóa các người bạch y bình 
đẳng làm dâm, cho hành dâm là giữ pháp tử. Vì sức quỷ thần nên trong 
đời mạt pháp thu nhiếp kẻ phàm ngu, cho đến hàng nghìn hàng vạn. 
Ma sinh tâm nhàm chán, bỏ thân thể người ấy. Họ hết uy đức, bị mắc 
nạn với nước với dân. Nghi ngộ chúng sanh vào ngục vô gián. Mất 
chánh định, sẽ bị chìm đắm. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Tưởng Uẩn: Ý thức chia các tri giác ra 
làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). 
Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh 
giới của năm trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. 
Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo 
theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như có 
người nghe nói quả mơ chua, nước miếng đã chảy trong miệng. Nghĩ 
đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn chân đau mỏi. Tưởng ấm 
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cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, không tự quả mơ 
sinh, không phải tự miệng ông vào.” Thật vậy ông A Nan, nếu chua từ 
quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại phải đợi người ta 
nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải tự mình nghe tiếng, sao lại cần 
có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước miếng không chảy ra ở tai? 
Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy nên biết: tưởng 
ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ 
của tưởng là nhận biết đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như 
Thọ, Tưởng có sáu loại: sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong 
đạo Phật không được dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã 
dùng như Bacon, Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự 
nhận thức về giác quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri 
(Vijanama), hay nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay 
nhiệm vụ của Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức 
Tâm Sở Tưởng bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ 
vậy phân biệt được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là 
công cụ giúp nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần 
chúng ta trở nên biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm 
nẩy sanh ký ức. Theo Kinh Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy ông A Nan về 
mười tưởng ấm ma. Ma chướng thứ nhất là Tham câu thiện xảo: Ông A 
Nan! Người thiện nam đó, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến viên minh, phấn khởi tinh 
thần cứu xét, tham cầu sự khéo giỏi. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện 
lợi, nhập xác người, giảng kinh pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu 
thiện xảo, trải tọa cụ nói pháp. Trong giây phút hiện hình, hoặc ông Tỳ 
Kheo cho người kia thấy, hoặc làm Đế Thích, đàn bà, hoặc Tỳ Kheo 
Ni, hoặc nằm trong nhà tối, thân có ánh sáng. Người tu cầu thiện xảo 
trên, ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, tin lời nó giáo hóa, phiêu đãng tâm 
mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm sự dâm dục. Ưa nói những việc 
tai tường quái gở, hoặc nói Như Lai chỗ đó ra đời, hoặc nói kiếp tận 
lửa cháy, hoặc nói đao binh, làm cho người ta sợ hãi, khiến cho gia tài 
vô cớ bị tổn hại. Đó là quỷ quái lâu năm thành ma, não loạn người ấy. 
Đến khi ma nhàm chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua 
phép nước. Ông phải biết như thế mới mong thoát khỏi luân hồi. Nếu 
mê hoặc mà không biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ nhì là 
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Tham cầu du lịch: Ông A Nan! Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến 
phiêu đãng, phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu kinh nghiệm. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là mình bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ 
người thiện nam cầu du lịch, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó không thay 
đổi. Người nghe pháp bỗng thấy thân mình ngồi trên sen báu, toàn thể 
hóa thành sắc vàng. Cả chúng nghe pháp đều được như vậy, cho là 
chưa từng có. Người nghe ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, dâm dật cái tâm 
mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm dâm dục. Người ma ưa nói các 
Phật ứng thế, chỗ đó, người ấy, là vị Phật hóa thân đến đấy. Người đó 
tức là vị Bồ Tát ấy đến hóa trong nhân gian. Thiện nam thấy vậy, tâm 
sinh khao khát, tà kiến âm thầm khởi lên, chưởng trí bị tiêu diệt. Đó là 
Bạt Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi ma nhàm 
chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải 
biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ ba là Tham cầu khế hợp: Lại người thiện nam, thụ ấm 
hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm 
ưa mến thầm hợp, càng chuyên tinh thần cứu xét, tham cầu khế hợp. 
Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. 
Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến 
chỗ người thiện nam cầu hợp, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó và những 
người ngoài nghe pháp không dời đổi chi. Về bể trong, khiến thính giả 
trước khi nghe, tâm tự khai ngộ. Trong giây lát dời đổi, hoặc được túc 
mệnh, hoặc có tha tâm thông, hoặc thấy địa ngục, hoặc biết các việc 
tốt xấu trong nhân gian, hoặc nói kệ tụng kinh. Ai nấy đều được vui 
mừng, thấy chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, lòng 
lưu luyến theo, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma 
ưa nói Phật có lớn nhỏ, các vị Phật trước sau, trong đó các Phật chân 
giả, trai gái, Bồ Tát cũng vậy. Thiện nam thấy vậy, đổi mất bản tâm, 
dễ vào nơi tà ngộ. Đó là My Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người 
ấy. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông phải biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tư là Tham câu biện bạch, 
phân tách: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên 
định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa căn bản, xem xét cho cùng 
tận sự biến hóa của sự vật, về tính chất thủy chung. Tâm ấy càng tinyh 
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sáng, tham cầu biện bạch, phân tách. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, 
nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu biện 
bạch, trải tọa cụ nói pháp. Thân nó có uy thần, triết phục các người 
cầu, khiến cho dưới pháp tọa, dù chưa nghe pháp, tự nhiên tâm đã 
phục. Các người ấy cho là Phật, Bồ Đề, Niết Bàn, Pháp thân tức là 
thân thịt hiện tiền của ta. Cha cha, con con thay đổi sinh nhau, tức là 
pháp thân thường trú bất tuyệt. Cõi hiện tại là xứ Phật. Không có cõi 
tịnh nào riêng, và không có tướng sắc vàng. Người nghe tin chịu, bổ 
mất tâm trước, thân mệnh quy-y, được chưa từng có. Thiện nam ngu 
mê, lầm cho là Bổ Tát, xem xét cái tâm ấy, phá luật nghi Phật, âm 
thầm làm tham dục. Người ma ưa nói: mắt, tai, mũi, lưỡi đều là tịnh 
độ, nam căn, nữ căn tức là chỗ Bồ Đề, Niêt Bàn. Các người nghe 
không biết, tin lời uế ngôn ấy. Đó là ác quỷ Cổ Độc Yểm Thắng lâu 
năm thành ma, não hại người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác 
người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải 
biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ năm là Tham cầu mình cảm: Lại người thiện nam, thụ 
ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên địng phát minh trong tam ma địa, 
tâm ưa cảm ứng, cứu xét tinh vi chẳng dứt, tham cầu minh cắm. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam cầu cảm ứng, trải tọa cụ nói pháp. Ma có thể khiến người 
nghe tạm thời thấy thân người đó như cả trăm, nghìn tuổi. Lòng người 
nghe sinh yêu mến, không rời xa được, thân làm đây tớ, cúng dường 
bốn thứ: ăn mặc, áo quần, thuốc men, đồ dùng, chẳng ngại khó nhọc. 
Khiến người nghe thấy là Tiên sư, là thiện tri thức, hết sức mến yêu, 
thiết tha như keo sơn, được cái chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm 
cho là Bồ Tát, lòng hằng thân cận, phá luật nghi Phật, âm thầm làm 
tham dục. Ma ưa nói: đời trước, ta sinh nơi đó, độ người nầy, người nọ, 
đương thời là vợ, là anh em với ta. Nay đến độ nhau. Đem nhau về thế 
giới của ta, cúng dường Phật ở đó. Hoặc nói riêng có trời đại quang 
minh, Phật ở đó, chư Phật nghỉ ở đó. Người nghe không biết, tin lâm 
lời dối trá, quên mất bản tâm. Đó là Lệ Quỷ lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ sáu là 
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Tham câu tĩnh mật: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà 
lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa thâm nhập, buộc 
mình khó nhọc, ưa chỗ vắng vẻ, tham cầu tĩnh mịch. Khi đó, Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Khiến người nghe đều biết bản nghiệp. Gọi 
một người trong chúng, bảo: “Nay ngươi chưa biết mà đã hóa làm súc 
sanh.” Rồi sai một người đứng đằng sau đạp đuôi, làm người ấy đứng 
dậy không được. Cả đám người nghe đều khâm phục, kính sợ. Có 
người khởi tâm nghĩ chi, nó đã biết. Ngoài luật nghi của Phật, càng 
thêm tinh khổ. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng. Tỏ lộ việc 
người, chẳng tránh hiểm khích. Ưa nói các việc họa phúc chưa đến, sau 
thấy đúng không sai. Đó là Đại Lực Quỷ lâu năm thành ma, não loạn 
người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị 
nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. ÄMa chướng thứ bảy là 
Tham câu túc mệnh: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc 
tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa tri kiến, siêng khổ 
nghiên tầm, tham cầu túc mệnh. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói 
được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói 
pháp. Người nghe bỗng nhiên được hòn ngọc báu nơi chỗ thuyết pháp. 
Ma đó hoặc có khi hóa làm súc sinh, miệng ngậm ngọc báu và các của 
báu như là sách, bùa, các vật quý lạ, trước đem trao cho người nghe, 
rồi sau nhập xác người đó. Hoặc cám dỗ những người nghe, chôn dưới 
đất hòn ngọc ngọc minh nguyệt sáng chói chỗ ấy. Các người nghe 
được chưa từng có. Thường ăn toàn rau, không ăn cơm. Hoặc có khi 
một ngày chỉ ăn một hạt vừng hay một hạt gạo, mà thân thể vẫn béo 
mạnh, vì sức ma hộ trì. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng, chẳng 
tránh hiểm khích. Kẻ ấy thích nói: phương khác có kho báu do các vị 
Thánh Hiển ở mười phương cất dấu. Theo sau nó thường thấy có các 
người kỳ dị. Đó là sơn lâm, thổ địa, Thành Hoàng, Xuyên nhạc, quỷ 
thần lâu năm thành ma. Hoặc có tổ ra sự dâm dục, phá giới luật Phật. 
Với học trò thì âm thầm làm sự ngũ dục. Hoặc có tỉnh tiến, thuần ăn 
cây cỏ. Những việc làm không có nhất định. Não loạn người đó. Đến 
khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép 
nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc 
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không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tám là Tham cứu thân 
lực: Lại người theịn nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm thích thần thông, các phép biến hóa, 
nghiên cứu cội nguồn biến hóa, tham lấy thần lực. Khi đó Thiên ma 
nhâp dịp tiện, nhập xác người, giảng nói kinh pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Người ấy hoặc tay nắm lửa sáng chia để trên 
đầu các người nghe. Lửa sáng dài hơn vài thuớc trên đầu mỗi người, 
mà không thấy nóng, không bị cháy. Hoặc đi trên nước như trên đất 
bằng. Hoặc giữa hư không ngồi yên chẳng động. Hoặc vào trong bình, 
hoặc ở trong đẫy, hoặc đi qua tường vách, không hề chướng ngại. Chỉ 
đối với đao binh, chẳng được tự tại. Ma tự nói là Phật. Thân mặc áo 
trắng, để các Tỳ Kheo làm lễ. Chê bai người tu thiển luật, mắng nhiếc 
đồ chúng. Phát lộ việc người, chẳng tránh hiểm khích. Thường nói thần 
thông tự tại. Hoặc khiến người ở nơi bên thấy Phật độ. Sức quỷ mê 
hoặc người, chẳng phải có chân thật. Khen ngợi những việc hành dâm, 
chẳng bỏ thô hạnh. Đem việc ô nhớp, cho là truyền pháp. Đó là Thiên 
Địa Đại Lực, Sơn tinh, Hải tinh, Phong tinh, Hà tinh, Thổ tỉnh, tất cả 
cây cối sống lâu nhiều kiếp đều có thể thành tinh my, hoặc long my, 
hoặc Tiên mãn số, sống lại làm my, hoặc Tiên đến lúc chết, hình 
không tản, có con quái chi khác nhập vào xác, lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử và thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. ÄMa chướng thứ chín 
là Tham cầu thâm không: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa nhập diệt, 
nghiên cứu tỉnh biến hóa, tham cầu thâm không. Khi đó Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Giữa đại chúng, hình nó bỗng biến mất, 
chúng không trông thấy. Lại từ nơi hư không hiện ra, còn mất tự tại. 
Hoặc hiện thân trong suốt như ngọc lưu ly. Hoặc đưa tay chân, có mùi 
hương chiên đàn. Hoặc đại tiểu tiện như đường phén. Chê bai giới luật, 
khinh bỉ người xuất gia. Thường nói không nhân không quả. Một phen 
chết rồi là mất hẳn, không còn thân sau. Các phàm Thánh dù được 
không tịch, âm thầm làm sự tham dục. Người thụ dục cũng được không 
tâm. Bác bỏ nhân quả. Đó là Tỉnh Khí Nhật Thực, Nguyệt thực, Kim 
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thạch, Chỉ thảo, hoặc lân, phụng, rùa, hạc trải qua nghìn muôn năm 
chẳng chết, hóa ra linh, xuất sinh trong quốc độ, lâu năm thành ma, 
não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bổ xác người, đệ tử với 
thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới 
khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ 
mười là Tham câu sống lâu: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích sống 
lâu, khó nhọc nghiễn ngẫm, tham cầu sống lâu, bỏ thân sanh tử phân 
đoạn, mong được thân biến dịch, tế tướng thường còn. Khi đó Thiên 
ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Thích nói phương khác, qua lại không 
có trệ ngại. Hoặc qua muôn dặm, nháy mắt trổ lại, đến phương xa lấy 
đổ vật. Hoặc nơi một chỗ, trong một nhà, khoảng vài bước, khiến từ 
phương Đông sang phương Tây, đi mau tới nhiều năm chẳng đến. Vì 
thế người nghe tin, nghi là Phật hiện tiền. Thường nói mười phương 
chúng sanh đều là con ta. Ta sinh các Đức Phật. Ta xuất hiện ra thế 
giới. Ta là ông Phật đầu, xuất thế tự nhiên, chăng nhân tu mà được. 
Đó là Tự Tại Thiên Ma ở đời, khiến các quyến thuộc như Gia Văn Tra 
và Tỳ Xá Đồng tử của Tứ Thiên Vương, họ chưa phát tâm, có sức định 
hư minh thụ hưởng tính khí; hoặc có khi hiện hình cho người tu hành 
xem thấy. Xưng là Chấp Kim Cang, cho ngươi sống lâu. Hiện thân mỹ 
nữ, thịnh hành tham dục. Chưa được một năm, cân não đã khô kiệt. 
Nói chuyện một mình. Nghe yêu my, người khác không hiểu. Nhiều 
khi bị nạn vua phép nước. Chưa kịp xữ hình mà đã chết khô. Não loạn 
người cho đến chết. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Hành Uẩn: Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, Đức Phật đã nhắc nhở ông A Nan về mười thứ ma chướng của 
người tu Thiền gây ra bởi Hành Uẩn. Ma chướng thứ nhất là hai thứ vô 
nhân: Một là người đó thấy gốc vô nhân. Tại sao? Người ấy đã được 
sinh cơ toàn phá, nhờ nhãn căn 800 công đức, thấy trong tám vạn kiếp: 
chúng sanh theo dòng nghiệp chảy quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. 
Chỉ thấy chúng sanh luân hồi trong ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, 
bặt không thấy gì nữa. Bèn cho là những chúng sanh trong thế gian 
mười phương, ngoài tám vạn kiếp, không có nhân tự có. Bởi so đo chấp 
trước, mất chính biến tri, đọa lạc vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. 
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Hai là người thấy ngọn vô nhân. Tại sao? Người ấy đối với sinh cơ, đã 
thấy căn nguyên, như người sinh người, chim sanh chim. Con quạ thì từ 
xưa nay vẫn đen, cò vẫn trắng. Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh 
vẫn đi ngang. Sắc trắng chẳng phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng 
phải nhuộm mà nên. Từ tám vạn kiếp, không có dời đổi. Nay hết cái 
hình ấy, cũng lại như vậy, mà tôi vẫn chẳng thấy Bồ Đề. Thế nào lại 
có sự thành Bồ Đề? Mới biết ngày nay các vật tượng đều gốc không 
nhân. Vì so đo chấp trước như thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại 
đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ nhì là bốn thứ biến thường: 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, 
Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về bốn thứ biến thường như sau: 
“Ông A Nan! Các người thiện nam trong tam ma địa, chính tâm yên 
lặng sáng suốt. Ma chẳng tìm được chỗ tiện cùng tột căn bản của 12 
loài sinh. Xem xét trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. 
Trong viên thường khởi so đo chấp trước. Nguời ấy bị đạo vào luận 
bốn thứ biến thường.” Thường Chấp vào Tâm Cảnh. Một là người đó 
nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, tính chất đều không có nhân. Tu tập có 
thể biết trong hai vạn kiếp, mười phương chúng sanh sinh diệt, đều là 
xoay vẫn, chẳng hề tan mất, rồi chấp cho là thường. Thường Chấp vào 
tứ đại. Hai là người ấy nghiên cứu cùng tột căn nguyên của tứ đại, tính 
thường trụ. Tu tập có thể biết trong bốn vạn kiếp mười phương chúng 
sanh sanh diệt đều là hằng thường, chẳng hề tan mất. Rồi từ đó chấp 
cho là thường. Thường Chấp vào lục căn, mạt na và thức. Ba là người 
đó nghiên cứu cùng tột lục căn, mạt na chấp thụ, trong tâm ý thức, về 
chỗ bản nguyên, tính hằng thường. Tu tập có thể biết trong tám vạn 
kiếp tất cả chúng sanh xoay vần chẳng mất, bản lai thường trú, đến 
cùng tính chẳng mất, rồi chấp cho là thường. Thường Chấp vào tưởng. 
Bốn là người đó đã cùng tột cái căn nguyên của tưởng, hết cái sinh lý, 
lưu chỉ xoay vẫn; sinh diệt tưởng tâm, nay đã dứt bặt, tự nhiên thành 
cái lý bất sanh diệt. Nhân tâm so đo chấp trước cho là thường. Vì chấp 
thường, mà mất chánh biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. 
Ma chướng thứ ba là bốn thứ điên đảo: Một là, người đó quán sát cái 
tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, trạm nhiên, cho là thần ngã 
hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng 
suốt, chẳng động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự 
chết. Thì tính cách của ngã tâm là thường. Còn kia sinh diệt, thật là 
tính cách vô thường. Hai là, người đó chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem 
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xét khắp cả mười phương hằng sa quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi 
là chủng tính vô thường hoàn toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi 
là thường hoàn toàn. Ba là, người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của 
mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như vi trần lưu chuyển mười phương, tính 
không dời đổi. Có thể khiến thân nầy liễn sinh liền diệt, mà nói là tính 
chẳng hoại, và gọi là ngã tính thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm 
hết, thấy hành ấm còn lưu động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp 
làm tính thường. Các ấm sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so 
đo chấp trước một phần vô thường, một phần thường như trên, nên đọa 
lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tư là bốn thứ hữu 
biên: Một là người đó tâm chấp cái sinh nguyên lưu dụng chẳng dứt. 
Chấp quá khứ và vị lai là hữu biên và chấp tương tục là vô biên. Hai là 
người đó quán sát trong tám vạn kiếp thì thấy chúng sanh; nhưng trước 
tám vạn kiếp thì bặt không thấy nghe gì cả. Nên chỗ không thấy nghe 
thì cho là vô biên, còn chỗ thấy nghe lại cho là hữu biên. Ba là người 
đó chấp cái ngã khắp biết được tính vô biên, tất cả mọi người đều bị 
ngã biết, mà ngã không hay họ có tính biết riêng, nên cho là họ không 
có tính vô biên, họ chỉ là tính hữu biên. Bốn là người đó cùng tột cái 
hành ấm không, do cái chỗ sở kiến, tâm lộ tính xem xét, so sánh tất cả 
chúng sanh, trong một thân đều có một nửa sinh, một nửa diệt. Rõ biết 
mọi vật trong thế giới đều một nửa hữu biên, một nửa vô biên. Vì so 
đo chấp trước hữu biên, vô biên, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ năm là bốn thứ kiểu loạn: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong tri kiến, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào bốn thứ điên đảo, bất tử kiểu loạn, biến kế hư 
luận. Một là người đó xem cái bản nguyên biến hóa; thấy cái chỗ thay 
đổi gọi là “biến,” thấy cái chỗ nối nhau gọi là “hằng,” thấy cái chỗ bị 
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thấy gọi là “sinh;” chẳng thấy chỗ bị thấy gọi là “diệt;” chỗ tương tục 
không đoạn gọi là “tăng;” chỗ tương tục gián đoạn gọi là “giẩm;” mỗi 
cái có chỗ sinh gọi là “có;” mỗi cái có chỗ diệt gọi là “không.” Lấy lý 
xem xét dụng tâm thấy riêng. Có người đến cầu pháp hỏi nghĩa, đáp: 
“Tôi nay cũng sinh, cũng diệt, cũng có, cũng không, cũng tăng, cũng 
giảm.” Các thời đều nói lộn xộn, khiến cho người nghe quên mất 
chương cú. Hai là người đó xem xét tâm kỹ càng, cái chỗ xoay vần 
không có. Nhân không mà có chứng được. Có người đến hỏi, chỉ đáp 
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một chữ, không ngoài chữ “không,” không nói gì cả. Ba là người đó 
xem xét kỹ càng cái tâm của mình, cái gì cũng có chỗ, nhân “có” mà 
chứng được. Có người đến hỏi chỉ đáp một chữ “phải.” Ngoài chữ 
“phải” ra không nói gì cả. Bốn là người đó đều thấy hữu, vô, vì cái 
cảnh phân hai, tâm cũng kiểu loạn. Có người đến hỏi lại đáp “cũng có” 
tức là “cũng không,” trong “cũng không” chẳng phải “cũng có.” Vì so 
đo chấp trước kiểu loạn hư vô, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ sáu là mười sáu thứ hữu tướng: Lại có thiện 
nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được 
chỗ tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Chỗ lưu vô tận, khởi so đo chấp 
trước. Người đó bị đọa vào điên đảo hữu tướng sau khi chết. Hoặc tự 
kiên cố thân, nói sắc là ngã, hoặc thấy ngã viên mãn, trùm khắp quốc 
độ. Nói ngã có sắc. Hoặc kia tiền cảnh duyên theo ngã ứng dụng. Nói 
sắc thuộc ngã. Hoặc ngã nương ở trong cái hành tướng tương tục, nói 
ngã ở sắc. Đều so đo chấp trước rằng sau khi chết có tướng. Như vậy 
xoay vần có mười sáu tướng. Từ ấy hoặc chấp rằng rốt ráo phiền não, 
rốt ráo Bồ Đề, hai tính cách đều đi đôi, chẳng có xúc ngại nhau. Vì so 
đo chấp trước sau khi chết rồi có tướng, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ bảy là tám thứ vô tướng: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong chỗ diệt trừ sắc, thụ, tưởng, khởi 
so đo chấp trước, sau khi chết đọa vào vô tướng điên đảo. Thấy sắc 
diệt, hình không sở nhân. Xem tưởng diệt, tâm không chỗ buộc. Biết 
cái thụ diệt, không còn nối liển. Tính ấm tiêu tan, dù có sinh lý, mà 
không thụ tưởng, đồng như cây cỏ. Cái chất ấy hiện tiền, còn không 
thể được, huống là khi chết mà lại còn các tướng? Nhân đó so đo, sau 
khi chết, tướng không có, như vậy xoay vần, có tám vô tướng. Từ đó 
cho rằng: niết bàn, nhân quả, tất cả đều không, chỉ có danh từ, hoàn 
toàn đoạn diệt. Vì so đo chấp trước sau khi chết không có, đọa lạc 
ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tám là tám phủ định: 
Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối trong hành ấm 
còn, , và thụ tường diệt, chấp cả có và không, tự thể phá nhau. Sau khi 
chết ngưới ấy đọa vào luận Cu-Phi, khởi điên đảo. Trong sắc, thụ, 
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tưởng, thấy có và chẳng phải có. Trong cái hành ấm thiên lưu, xem 
không và chẳng không. Như vậy xoay vần cùng tột ngũ ấm, 18 giới. 
Tám cái tướng cu-phi, hễ theo được một cái đều nói: “chết rồi có tướng 
không tướng.” Lại chấp rằng các hành tính chất hay dời đổi, tâm phát 
ra thông ngộ, có không đều không, hư thật lâm lỗi. Vì so đo chấp trước 
chết rồi đều không, hậu lai mời mịt, không thể nói được, đọa lạc ngoại 
đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a chướng thứ chín là bảy chỗ đoạn diệt: Lại 
các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối về sau không 
có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bảy thứ đoạn diệt. 
Hoặc chấp cái thân mất, hoặc cái dục diệt tận, hoặc cái khổ mất, hoặc 
cực lạc mất, hoặc cực xả mất. Như vậy xoay vần cùng tột bảy chỗ hiện 
tiền tiêu diệt, mất rỗi không còn nữa. Vì so đo chấp trước chết rồi đoạn 
diệt, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. ÄM⁄a chướng thứ mười 
là năm Niết Bàn: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần 
Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết 
Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm 
yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của 
các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản 
nguyên. Chấp sau khi chết phẩi có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo đo chấp trước năm Niết Bàn mà 
phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lâm tính Bồ Đề. Hoặc lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Hoặc lấy Sơ Thiền vì 
tính không lo. Hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ. Hoặc lấy Tam 
Thiển rất vui đẹp. Hoặc lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân 
hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là 
thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thức Uẩn: Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười thức 
ấm ma như sau. Ma chướng thứ nhất là chấp nhân và sở nhân: A Nan! 
Ông phải biết, người thiện nam đó nghiên cùng hành ấm tiêu không, 
đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt 
tỉnh diệu chưa được viên. Có thể khiến cái thân căn của mình, căn 
cách hợp ly. Với các loại mười phương thông biết. Hiểu biết đã thông 
hợp, có thể vào nơi viên nguyên. Nếu đối với chỗ sỏ quy, lập cái nhân 
chơn thường, cho là thắng giải, thì người ấy đọa về cái chấp nhân, sở 
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nhân. Thành bạn lữ của phái Ca Tỳ La chấp “minh đế” là chỗ sở quy, 
mê Bồ Đề của Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ nhất lập tâm 
sở đắc, thành quả sở quy, trái xa viên thông, ngược với thành Niết Bàn, 
sinh giống ngoại đạo. Ma chướng thứ nhì là chấp năng phi năng: Ông 
A Nan! Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với 
thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, ôm làm cái thể của mình, 
cùng tận cõi hư không, trong 12 loại chúng sinh, đều là trong thân ta 
một loại lưu xuất ra, cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp năng 
và phi năng. Thành bạn lữ của phái Ma Hê Thủ La, hiện cái thân vô 
biên, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ hai, lập 
tâm năng vi, thành quả năng sự, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, 
sinh trời đại mạn, cho rằng ta trùm khắp tất cả. Ma chướng thứ ba là 
chấp thường phi thường: Lại người thiện nam nghiên cùng thành ấm 
tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối 
với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, có cái 
chỗ nương về, thì tự nghi thân tâm từ đó lưu xuất, mười phương hư 
không đều do đó phát khởi. Cứ nơi sinh khởi, đó là chỗ tuyên lưu ra, 
làm cái thân chân thường, cho là không sinh diệt. Ở trong sinh diệt, đã 
chấp là thường trú. Đã lầm cái bất sinh, lại mê cái sinh diệt. An trụ nơi 
trầm mê, cho là thắng giải. Người đó đọa về chấp thường phi thường. 
Lầm bạn của trời Tự Tại, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là 
cái chấp thứ ba lập cái tâm nhân y, thành quả vọng chấp, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh điên đảo viên. Ma chướng thứ tư là chấp 
trị vô tri: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã 
dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tính diệu chưa được viên. Nếu đối 
với chỗ bị biết, cái biết nó khắp và hoàn toàn. Nhân cái biết đó lập ra 
kiến giải rằng: “Mười phương thảo mộc đều gọi là hữu tình, với người 
không khác. Cổ cây là người, người chết lại thành mười phương cỏ 
cây. Không lựa riêng cái biến tri.” Cho là thắng giải. Người ấy đọa về 
cái chấp tri vô tri. Thành bạn lữ của phái Ba Tra Tiện Ni, chấp tất cả 
có giác, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tư, lập 
cái tâm viên tri, thành quả hư vọng, trái xa viên thông và thành Niết 
Bàn, sinh giống biết điên đảo. Ma chướng thứ năm là chấp sinh vô 
sinh: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt 
sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được viên. Nếu đối trong 
cái tính viên dung, các căn hỗ dụng, đã được tùy thuận. Bèn đối với 
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viên dung biến hóa, tất cả phát sinh, cầu lửa sáng chói, ưa nước thanh 
tịnh, ưa gió chu lưu, xem trần thành tựu, mỗi mỗi phụng sự. Lấy các 
trần ấy, phát làm bản nhân, lập cho là thường trụ. Người đó đọa về cái 
chấp sinh vô sinh, là bạn lữ của Ca Diếp Ba và Bà La Môn, tâm siêng 
năng ép xác thờ nước lửa, cầu ra khỏi sinh tử, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ năm: chấp trước thờ phụng, bổ tâm 
theo vật, lập cái nhân vọng cầu, cầu cái quả vọng ký, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống điên đảo. Ma chướng thứ sáu là 
chấp quy vô quy: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên minh, họ chấp trong viên minh ấy trống rỗng, phá bỏ 
các cái biến hóa, lấy cái vĩnh diệt làm chỗ quy y, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về cái chấp quy vô quy. Làm bạn lữ của phái chấp “vô 
tưởng thiên” và Thuân Nhã Đa, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. 
Đó là cái chấp thứ sáu, lập tâm viên hư vô thành quả không vong, trái 
xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống đoạn diệt. Ma chướng thứ 
bảy là chấp tham phi tham: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 
tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được 
viên. Nếu đối với viên thường, họ kiên cố thân thường trú, đồng với 
cái tính viên hằng chẳng mất, sinh thắng giải. Người ấy đọa về cái 
chấp tham phi tham. Làm bạn lữ của phái chấp A Tư Đà Tiên, cầu 
sống lâu, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ bảy: 
chấp trước nơi sống lâu, lập cái nhân cố vọng, đến quả sống lâu mà 
khổ, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống vọng sống lâu. 
Ma chướng thứ tám là chấp chân phi chân: Lại người thiện nam nghiên 
cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối vói tịch diệt tinh 
diệu chưa được viên. Quán sát căn mệnh với trần cảnh dung thông lẫn 
nhau, sợ phải tiêu hết, cố gắng làm cho căn cảnh bền chắc. Nơi đó 
ngồi cung Liên Hoa, biến hóa rất nhiều đồ quý báu đẹp đẽ, buông lung 
tâm mình, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái chấp chân phi chân. 
Làm bạn lữ của phái Tra Chỉ Ca La, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri 
kiến. Đó là cái chấp thứ tám, phát nhân nghĩ sai, lập quả trần lao hưng 
thịnh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống Thiên ma. Ma 
chướng thứ chín là định tính Thanh Văn: Lại người thiện nam nghiên 
cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt chưa 
được viên. Đối với trong mệnh minh, phân biệt tinh, thô, thẩm, quyết, 
chân, ngụy. Nhân quả báo đáp nhau, chỉ cầu cảm ứng, trái với đạo 
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thanh tịnh. Đó là thấy quả khổ, đoạn tập nhân, chứng tịch diệt, tu đạo 
lý, ở tịch diệt rồi thôi, chẳng tiến tới nữa, sinh thắng giải. Người đó đọa 
về định tính Thanh Văn. Lầm bạn lữ của các Tăng ít học, Tăng thượng 
mạn, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ chín, cố 
làm đầy đủ công hạnh, cầu quả tịch diệt, xa trái viên thông và thành 
Niết Bàn, sinh giống bị buộc nơi cái không. Ma chướng thứ mười là 
định tính Độc Giác: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên dung thanh tịnh giác minh, nghiên cùng phát ra thâm 
diệu. Bèn lập Niết Bàn, mà chẳng tiến nữa, sinh thắng giải. Người đó 
bị đọa về định tính Bích Chi. Lầm bạn lữ với các Duyên Giác, chẳng 
hồi tâm, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ mười, 
tâm hợp với viên giác của Duyên Giác, thành quả trạm minh, xa trái 
viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống giác viên minh, chẳng hóa 
viên. 


Zen Fragrance in the Surangdma Sutra 


The Surangama Sutra 1s also called the Sutra of the Heroic One. 
Thịs profound writing, oripinally in Sanskrit, wriften 1n the first century 
A.D. The sutra was brought to China by Paramartha and translated Into 
Chinese with the assistance of Wang Yung about 717 A.D. (some said 
that it was angered the Tang Emperor that this had been done without 
first securing the permission of the government, so Wang-Yung was 
punished and Paramartha was forced to return to India). It is widely 
developed and venerated in all the Mahayana Buddhist countries. 
Among other things, the sutra helps Buddhist followers exercising 
Bodhisattva magøa. It deals at length with the successive steps for the 
aftainment of supreme enlightenmernt. It also emphasizes the power of 
samadhi, throusgh which enlightenment can be attained. In addition, the 
sutra also explains the varlous methods of emptiness medifation 
throuph the practice of which everyone can realize enlightenment. 

In Zen, by personal experlence It 1s meant to get at the fact at first 
hand and not through any Intermediary; whatever this may be. 
According to the Surangama Sutra, one of Zen favorite analogles 1s: 
”Ƒo point at the moon a finger 1s needed, but woe to those who take the 
finger for the moon; a fishing-tackle 1s welcome to catch a fish, but 
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when the fish are caught and safely placed In the basket, why should 
we eternally bother ourselves with the fishing-tackle?" Here stands the 
fact, and let us grasp 1t with the naked hands lest it should slip away; 
this 1s what Zen proposes to do. Às nature abhors a vacuum, Zen abhors 
anything coming between the fact and ourselves. According to Zen 
there 1s no strugsle ¡In the fact 1tself such as between the finite and the 
infinite, between the flesh and the spirit. These are idle distinctions 
fictitiously designed by the Intellect for Its own Interest. Those who 
take them ftoo serIously or those who try to read them Into the very fact 
of life are those who take the finger for the moon. Zen practifioners 
should always remember that when we are hungry we eat; when we 
are sleepy we Just lay ourselves down; and where does the Infinite or 
the finite come In here? Are not we complete ourselves? LIÍe as 1t 1S 
lived suffices. It is only when the disquieting Intellect steps In and tries 
to murder 1t that we stop to live a "life as 1t 1s” and Imagine ourselves to 
be short of something. Zen practitioners should let intellect be alone, 1t 
has Ifs usefulness In Ifs proper sphere, but let 1t not Iinterfere with the 
flowing of the life-stream. If we are at all tempted to look Info 1f, do so 
while letting 1t flow. The fact of flowing must under no circumsfances 
be arrested or meddled with; for the moment our hands are dipped Into 
1f, 1{S transparency 1s disturbed, it ceases to reflect our Iimage which we 
have had from the very beginning and wIll continue to have to the end 
of time. Hsuan-Sha, a famous Fukien monk who had over 800 disciples. 
He was greatly Impacted by the Surangama Sutra. ÀA monk asked 
Hsuan-Sha: “What 1s my self?” Hsuan-Sha at once replied: “What 
would you do with a self?” When talking about self, we Immediately 
and inevitably establish the dualism of self and not-self, thus falling 
1nto the errors of intellectualism. Another time, a monk asked Hsuan- 
Sha: “I understand you to say that the whole universe 1s one 
transpicuous crystal; how do I get at the sense of 1t?” Hsuan-Sha said: 
“The whole universe 1s one transpicuous crystal, and what 1s the use of 
understanding 11?” The following day, Hsuan-Sha asked the monk: 
“The whole universe Is one transpicuous crystal, and how do you 
understand 1t? The monk replied: “he whole universe 1s one 
transpicuous crystal, and what 1s the use of understanding 1t?” Hsuan- 
Sha said: “I know that you are living on the cave of demons.” Ôn 
another occasion, while Hsuan-Sha was treating an army officer called 
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Wel to tea, the latter asked: “What does It mean when they say that In 
spIte of our having 1t everyday we do not know 1t?” Hsuan-Sha without 
answering the question took up a piece of cake and offered It to him. 
After eating the cake the officer asked the master again, who then 
remarked: “Only we do not know It even when we are using I( eVery 
day.” Another day, a monk came to Hsuan-Sha and asked: “How can I 
enter upon the path of truth?” Hsuan-Sha asked: “Do you hear the 
murmuring of the stteam?” The monk said: “Yes, [ do.” Hsuan-Sha 
said: “hat 1s the way where you enter.” Hsuan-Sha”s method was thus 
to make the seeker of the truth directly realize within himself what 1t 
was, and not to make him merely the possessor of a second-hand 
knowledge, for Zen never appeals to our reasoning faculty, but points 
directly at the very obJect we want to have. Zen practitioners should 
always be carefUl with fifty skandha-demon states which are 
mentioned In book Nine of the Surangama Sutfra as follows: 

Ten States wtWhin the Form Skandha: The Form Skandha or the 
aggregate of matter (four elements of our own body and other material 
obJects such as solidity, fluidity, heat and motion comprise matter). The 
aggregate of form Includes the five physical sense organs and the 
corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes and 
visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue and 
taste, the skin and tangible obJects). There are several different 
Categories Of rupa. Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, 
tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, 
taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, red, etc.). Invisible 
obJects (sound, smell, taste, touch). Invisible Iimmaterlal or abstract 
obJects. Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes Into existence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and staying as 
long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with shape and 
Ífeatures are forms. Forms include all colors which can dim our eyes. 
Ordinarily speaking, we are confused with forms when we see them, 
hear sounds and be confused by them, smell scents and be confused by 
them, taste flavors and be confused by them, or feel sensations and be 
confused by them. In the Classic of the Way and Its Virtue, 1t 1s said: 
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“[he five colors blind the eyes; the five musical notes deafen the ears; 
and the five flavors dull the palate.” Therefore, in the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “If we can empty out the Aggregate of Form, then we 
can realize a state of there being “no mind inside, no body outside, and 
no things beyond.”” If we can follow what the Buddha taught, we are 
no longer attached to Forms, we are totally liberated. According to the 
Suragama Sutra, the Buddha taught: “Ananda! Consider this example: 
when a person who has pure clear eyes look at clear, bripht emptiness, 
he sees nothing but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing 
exIsts within it. If for no apparent reason, the peson does not move his 
eyes, the staring will cause fatigue, and then of his own accord, he wIll 
see strange fÏowers in space and other unreal appearances that are wild 
and disordered. You should know that 1t is the same with the skandha 
of form. Ananda! The strange flowers come neither from emptiness nor 
from the eyes.” The reason for this, Ananda, 1s that 1f the flowers were 
fo come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
coming out and going in, the space would not be empty. lf emptiness 
were not empty, then 1t could not contain the appearance of the arIsal 
and extinction of the flowers, Just as Ananda”s body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, 1t would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1f returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when it left the 
eyes It would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why 1t 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for exIstence nor Is spontaneous 1n 
nature. The skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anctent Path,” matter contains and comprises the Four Great PrimarIies 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
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thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. According to The Surangama Sutra, book nine, there 
are ten states within the form skandha. The ƒfirst demonic obstrucHon ïs 
that body can transcend obstrucfons: The Buddha told Ananda that at 
the point, as the person Intently investigates that wondrous brightness, 
the four elements wIll no longer function together, and soon the body 
will be able to transcend obstructions. Thịs state is called “the pure 
brightness merging Into the environment.” Ít 1s a temporary stafe 1n the 
course of cultivation and does not indicate sagehood. If he does not 
think he has become a sage, then this wIll be a good state. But 1f he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demon”s 
influence. 7£ second demonic obstruction is that the lighf pervades 
imternally and he can extract intestinal worms: Anandal As the person 
uses his mind to intently Iinvestigate that wondrous lipht, the light will 
pervade his body. Suddenly he wIll be able to extract Intestinal worms 
from his own body, yet his body wIll remain Intact and unharmed. This 
state 1s called “the pure light surging through one”s physical body.” It 1s 
a femporary sfate In the course of Intense practice, and does not 
indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demon's”influence. The fhirđ demonmic obstructfion is 
that the essence and souls alternately separate and unite: As the person 
uses his mind to Intently Investigate 1nside and outside, his physical and 
spiritual souls, 1intellect, w1ll, essence, and spirit w1ll be able to 1nteract 
with one another without affecting his body. They wIll take turns as 
hosts and guests. Then he may suddenly hear the Dharma being spoken 
In space, or perhaps he wIll hear esoteric truths being pronounced 
simultaneously throughout the ten directions. This state 1s called “the 
essence and souls alternately separating and uniting, and the planting 
of good seeds.” It is a temporary state and does not indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this wIll be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons” Influence. 7£ ƒourth đdemonic obstrucHon is that the 
Buddhas appear: When a person's mind becomes clear, unveiled, 
bright, and penetrating, an Internal light will shine forth and turn 
everything In the ten directions 1nto the color of Jambu-river gold. AllI 
the varlous specles of beings wIll be transformed Into Tathagatas. 
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Suddenly he will see Vairocana Buddha seated upon a platform of 
celestial light, surrounded by a thousand Buddhas, who simultaneously 
appear upon lotus blossoms In a hundred million lands. This state 1S 
called “the mind and soul being instilled with spiritual awareness.” 
When he has Investigated to the point of clarity, the light of his mind 
shine upon all worlds. This 1s a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vunerable to the demons" Influence. The ƒfiƒffh demonic obstrucHon is 
that space takes on the color oƒ precious things: As the person uses hIs 
mind to Intently Investigate that wondrous light, he will contemplate 
without pause, restraining and subduing his mind so that it does not øo 
to extremes. Suddenly the space In the ten directions may take on the 
colors of the seven precious things or the colors of a hundred precIous 
things, which simultaneously pervade everywhere without hindering 
one another. The blues, yellows, reds, and whites wIll each be clearly 
apparent. This state 1s called “excessively subduing the mind.” lt 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then this will be a good state. But 1f he considers 
himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' Iinfluence. 
The sixth demonic obstruction is that the person can see thing in the 
đark: Às the person uses his mind to Invesfigate with clear discernment 
until the pure light no longer disperses, he will suddenly be able to see 
Various things appear In a dark room at night, Just as 1 It were daytime, 
while the obJects that were already In the room do not disappear. This 
state 1s called “refining the mind and purifying the vision until one 1s 
able to see In the dark.” It is a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons' Influence. 7he seventh demonic obstructHion 
is that the persons body becomes like grass or wood: When his mìnd 
completely merges with emptiness, his four limbs will suddenly 
become like grass or wood, devoid of sensation even when burned by 
fire or cut with a knife. The burning of fire wIll not make his limbs hot, 
and even when hs flesh 1s cut, 1t wIll be like wood being whittled. Thịs 
state 1s called “the merging of external states and blending of the four 
elements Into a uniform substance.” Ït is a temporary state and does not 
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indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons" Iinfluence. The eighth demonic obstruction ¡S 
that the person sees everywhere turn into Buddha-lands: When his mìnd 
accomplishes such purity that his skill in purfying the mind has 
reached 1ts ultimate, he wIll suddenly see the earth, the mountains, and 
the rivers In the ten directions turn into Buddhalands replete with the 
seven precious thinøs, their light shining everywhere. He will also see 
Buddhas, Tathagatas, as many as the sands of the Ganges, filling all of 
space. He will also see pavilions and palaces that are resplendent and 
beautiful. He will see the hells below and the celestial palaces above, 
all without obstruction. Thịs state 1s called “the gradual transformation 
Of concentrated thoughts of fondness and loathing.” It does not Indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good sftate. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons" influence. The ninth đemonic obstruction is 
that the person sees and hears distanf things: As the person uses hIs 
mind to investigate what 1s profound and far away, he will suddenly be 
able to see distant places In the middle of the night. He wIll see city 
markets and community wells, streets, and alleys, and relatives and 
friends, and he may hear their conversations. This state 1s called 
“having been suppressed to the utmost, the mind flies out and sees 
much that had been blocked from view.” It does not Indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons'" Influence. 7e fenth demonic obstruction is that the person 
sees good advisors: As the person uses his mind to investigate to the 
utmost point, he may see a Good and Wise Advisor whose body 
undegoes changes. Within a brief interval, various transformations will 
occur which cannot be explained. This state 1s called “having an 
Improper mind which 1s possessed by a li-ghost, a meI-ghost, or a 
celestial demon, and without a reason speaking Dharma that fathoms 
wondrous truths.” It does not indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then the demonic formations wIll subside. But 1f he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' 
influence. 
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Ten Sfates within the Keelng Skandha: Feeling 1s knowledge 
obtained by the senses, feeling sensation. It is defined as mental 
reaction to the obJect, but in general It means recepfIVvify, or sensafion. 
Feeling 1s also a mind which experiences either pleasure, unpleasure 
or indifference (pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). 
The Aggregate of Feelings refers to the feelings that we experlence. 
For Instance, a cerfain stafe arIses, we accept It without thinking about 
It, and we feel comfortable or uncomfortable. When we eat some 
delicious food and 1ts flavor makes us feel quite pleasant, this 1s what 
we mean by feelings. lf we wear a fine suIt and it makes us feel quite 
aftractive, this 1s also what we mean by feelings. IfÍ we live In a nice 
house that we feel like it, this 1s a feeling. If we drive a nice car that 
we love to have, this also a feeling. All experlences that our body 
accepts and enjJoys are considered to be the Agsregate of Feelings. 
When we meet atfractive obJects, we develop pleasurable feelings and 
attachment which create karma for us to be reborn in samsara. In the 
contrary, when we meet undesirable obJects, we develop painful or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
samsara. When we meet obJects that are neither attractive nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop I1gnorant 
self-praspIng, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posIfIVe Or 
negative, which causes rebirths In samsara. Ananda! Consider the 
example of a person whose hands and feet are relaxed and at ease and 
whose entire body 1s In balance and harmony. He 1s unaware of his 
life-processes, because there Is nothing agreeable or disagreeable In 
his nature. However, for some unknown reason, the person rubs his two 
hands together in emptiness, and sensations of roughness, smoothness, 
cold, and warmth seem to arise from nowhere between his palms. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of feeling. Ananda!l 
AlI this illusory contact does not come from emptiness, nor does 1t 
come from the hand. The reason for this, Ananda, 1s that If it came from 
emptiness, then since 1t could make contact with the palms, why 
wouldn't it make confact with the body? It should not be that emptiness 
chooses what 1t comes 1n contact with. IÝ it came from the palms, 1t 
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could be readily felt without watting for the two palms to be Joined. 
What 1s more, It it were to come from the palms, then the palms would 
know when they were Joined. When they separated, the contact would 
return Into the arms, the wrists, the bones, and the marrow, and you 
also should be aware of the course of Its entry. It should also be 
perceived by the mind because 1t would behave like something coming 
in and going out of the body. In that case, what need would there be to 
put the two palms together to experience what 1s called “contact?” 
Therefore, you should know hat the skandha of feeling is empty and 
false, because It neither depends on causes and conditions for 
©XIstence nor 1s spontaneous 1n nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha”s Anclent Path,” all our feelings are Included 
in the group of “Agsregate of feeling”. Feelings are threefold: 
pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent on conftact. 
Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, or tasting a fÏlavor, 
touching some tangible thing, cognizing a mental obJect, either an idea 
or a thought, man experiences feeling. When, for Instance, eye, form 
and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come together, 1t 1s thelr 
coIincidence that 1s called contact. Contact means the combination of 
the organ of sense, the obJect of sense, and sence-conscIousness. When 
these are all present together there Is no power or force that can 
prevent the arising of feeling. Practitioners of mindfulness should 
always contemplate varlous kinds of feelings such as pleasant, 
unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly how these 
Íeelngs arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or Indifference, they all lead to sufferings. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten states of 
Feeling Skandha. The firs† demonic obstruction is that the SHDpr€SSion 
Oƒ the selƒ leads fo sadness: Anandal In this situation the good person 
experlences a brilliant light. As a result of the excessive Internal 
pressure In his mind, he 1s suddenly overwhelmed with such boundless 
sadness that he looks upon even mosquitoes and gadflies as newborn 
children. He ¡s filled with pity and unconsciously burst Into tears. Thịis 
Is called “overexertion in suppressing the mind In the course of 
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cultivation.” If he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not indicate sagehood. If he realizes that and remains unconfused, 
then after a time it wIll disappear. But 1f he consider himself a sage, 
then a demon of sadness will enter 1s mind. Then, as soon as he sees 
someone, he will feel sad and cry uncontrollably. Lacking proper 
samadhi, he will certainly fall. The second demomic obstruction ¡s that 
the Praising Oneselƒ is being equal to the Buddhas: Further, Ananda, 1n 
this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the 
form skandha and understands the feeling skandha. At that time he has 
a sublime vision and 1s overwhelmed with gratitude. In this situation, 
he suddenly evinces tremendous courage. His mind 1s bold and keen. 
He resolves to equal all Buddhas and says he can transcend three 
asamkheyas of eons In a single thought. This is called “being too 
anxIous to excel in cultivation.” If he understands, then there 1s no 
error. This experience does not indicate sagehood. If he realizes that 
and remains unconfused, then after a time it wIll disappear. But 1f he 
considers himself a sage, , then a demon of Insanify wIll enter his mind. 
As soon as he sees someone, he will boast about himself. He will 
become extraordinarily haughty, to the point that he recognizes no 
Buddhas above him and no people below him. Lacking proper samadhi, 
he wIll certainly fall. The third demonic obstruction is that the Samadhi 
ou† oƒ balance brings much reverie: Further, 1n this state of samadhi the 
good person sees the disintegraton of the form skandha and 
understands the feeling skandha. With no new realization Immediately 
ahead of him, and having lost his former status as well, his power of 
wIisdom weakens, and he enters an Impasse 1n which he sees nothing to 
anticipate. Suddenly a feeling of tremendous monotony and thirst 
arises In his mind. At all times he 1s fixated in memorles that do not 
disperse. He mistakes this for a sign of diligence and vigor. This called 
“cultivating the mind but losing oneself due to lack of wisdom.” If he 
understands, then there 1s no error. This experlence does not Indicate 
sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of memory 
wIll enter his mind. Day and night it wIll hold his mind suspended in 
one place. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. The ƒourth 
demonic obstrucHon is that the Wisdom out 6ƒ balance brings much 
arrogance: Further, In this state of samadhi, the good person sees the 
disintegraton of the form skandha and understands the feeling 
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skandha. His wisdom becomes stronger than his samadhi, and he 
mistakenly becomes Impetuous. Cherishing the supremacy of his 
nature, he Iimagines that he 1s Vairocana Buddha and rests content with 
his minor achievement. This 1s called “applying the mind, but strayIng 
away from consfant examination and becoming preoccupied with ideas 
and opimons.” lf he understands, then there Is no error. Thịs 
experience does not Indicate sagehood. But If he considers himself a 
sage, then a lowly demon that 1s easily satisfied will enter his mind. As 
soon as he sees someone, he will announce “[ have realized the 
unsurpassed absolute truth.” Lacking proper samadhi, he wIll certainly 
tall. The fjth demonic obstrucHon is that the Passing through danger 
leads to anxiefy: Further, 1n this state of samadhi the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He has not yet obtain any results, and his prior state of mind 
has already disappeared. Surveying the two extremes, he feels that he 
1s 1n preat danger. Suddenly he becomes greatly distraught (crazy), as 
1f he were seated on the Iron Bed, or as 1f he has taken poison. He has 
no WwIsh to go on living, and he 1s always asking people to take his life 
so he can be released sooner. This 1s called “cultivating, but not 
understanding expedlenfs.” If he understands, then there 1s no ©€rrOr. 
This experlence does not Indicate sagehood. But If he considers 
himself a sage, then a demon of chronic depression w1ll enter his mind. 
He may take up knives and swords and cut his own flesh, happily 
giving up his life. Or else, driven by constant anxIety, he may flee Into 
the wilderness and be unwilling to see people. Lacking proper 
samadhi, he will certainly fall. The sixth đemonic obstruction is that 
experiencing ease leads to joy: Eurther, 1n thĩs state of samadhi, the 
good person sees the disintepraton of the form skandha and 
understands the feeling skandha. As he dwells In this purity, his mind 1s 
tranqguil and at ease. Suddenly a feeling of boundless Joy wells up in 
him. There 1s such bliss in his mind that he cannot contain 1t. Thịs 1S 
called “experiencing lightness and ease, but lacking the wisdom to 
conftrol it.” Hf he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not Indicate sagehood. But 1f he considers himself a sage, then a 
demon that likes happiness wIll enter his mind. As soon as he sees 
someone, he will laugh. He will sing and dance in the streets. He will 
say that he has already attained unobstructed liberation. Lacking 
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proper samadhi, he wIll certainly fall. The seventh demonic obstrucHon 
is viewing oneselƒ as supreme and arrogami: EFurther, In this state of 
samadhi, the good person sees the disintepration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. He says he Is already satisfied. 
Suddenly a feeling of unreasonable, intense self-satisfaction may arIse 
in him. It may ¡include pride, outrageous pride, haughty pride, 
overweening pride, and pride based on Inferiority, all of which occur at 
once. In his mind, he even looks down on the Tathagatas of the ten 
directions, how much the more so the lesser positlons of Hearers and 
Those Enlightened by Conditions. This called ”"viewing oneself as 
supreme, but lacking the wisdom to save oneself.” If he understands, 
then there 1s no error. This experience does not indicate sagehood. But 
1f he considers himself a sage, then a demon of Intense arrogance will 
enter his mind. He will not bow to the stupas or in temples. He will 
destroy sutras and images. He will say to the danpatis, '““These are gold, 
bronze, clay, or wood. The sutras are Just leaves or cloth. The flesh 
body 1s what 1s real and eternal, but you don”t revere 1f; Instead you 
venerate clay and wood. That 1s totally absurd.” Those who have deep 
faith in him will follow hìm to destroy the Iimages or bury them. He will 
mislead living beings so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The eighth demonic 
obstruction is that with wisdom comes lightness and ease, which leads 
fo complacency: Further, In this state of samadhi, the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. In his refine understanding, he awakens completely to subtle 
pñnnciples. Everything 1s in accord with his wishes. He may suddenly 
experience limitless lightness and ease In his mind. He may say that he 
has become a sage and attained great self-mastery. This is called 
“attaining lightness and clarity due to wisdom.” If he understands, then 
there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a demon that likes lightness and clarity 
wIll enter his mind. Claiming that he 1s already satisfied, he wIll not 
strive to make further progress. For the most part, such cultivators wIll 
become like Uncleaned Bhikshu. He will mislead living beings so that 
they will fall into the Avichi Hell. Lacking proper samadhi, he will 
certainly fall. The ninth demonic obstruction 1s that Becoming aftached 
fo emptiness and slandering precepfs: Further, 1n th1s state of samadhi, 
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the good person sees the disintegration of the form skandha and 
understands the feeling skandha. In that clear awakening, he 
experiences an illusory clarity. Within that, suddenly he may veer 
towards the view of eternal extinction, deny cause and effect, and take 
everything as empty. The thought of emptiness so predominates that he 
comes to believe that there 1s eternal extinction after death. Thịs 1s 
called “the menfal state of samadhi dissolving so that one loses sight of 
what 1s ripght.” If he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not Indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a 
demon of emptiness wIll enter his mind. He will slander the holding of 
precepts, calling 1t a “Small Vehicle Dharma.” He will say, “Since 
Bodhisattvas have awakened to emptiness, what 1s there to hold or 
violate?” This person, In the presence of his faithful danapatis, will 
often drink wine, eat meat, and engage in lust. The power of the demon 
wIill keep his followers from doubting or denouncing him. After the 
ghost has possessed him for a long time, he may consume excrement 
and urine, or meat and wine, claiming that all such things are empty. 
He will break the Buddha's moral precepts and mislead people Into 
committing offenses. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. 
The tenth demonic obstruction is that Becoming attached fo eXisfence 
and indulging ín lust: Further, 1n this state of samadhi, the good person 
sees the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He savors the state of illusory clarity, and it deeply enters hIs 
mind and bones. Boundless love may suddenly well forth from his 
mind. When that love becomes extreme, he øoes Insane with greed and 
lust. This 1s called “when an agreeable state of samadhi enters one”s 
mind, lacking the wisdom to control oneself and mistakenly engaging 
1n lustful behavior.” If he understands, then there 1s no error. This 
experience does not Indicate sagehood. But If he considers himself a 
sage, then a demon of desire will enter his mind. He will become an 
outspoken advocate of lust, calling 1t the Way to Bodhi. He will teach 
his lay followers to Indiscriminately engage In acts of lust, calling those 
who commit acts of lust his Dharma hetrs. The power of spirits and 
ghosts in the Ending Age will enable him to attract a following of 
ordinary, nạve people numbering one hundred, two hundred, five or six 
hundred, or as amny as one thousand or ten thousand. When the demon 
becomes bored, it will leave the person”s body. Once the person”s 
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charisma 1s gone, he will run afoul of the law. He will mislead living 
beings, so that they fall into the Relentless Heels. Lacking proper 
samadhi, he will certainly fall. 

Ten States within the Thinking Skandha: Activity oŸ recognitilon or 
Identification or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions Iinclude form, sound, smell, taste, bodily Impression or 
touch, and mental objJects. The Aggregate of Thoughts refers to our 
thinking processes. When our Íive sense organs perceive the Íive sense 
obJects, a variety of idle thoughts arise. Many Ideas suddenly come to 
mind and are suddenly gone: Ideas of forms, ideas of feelings. 
According to the Surangama Sutra, Đức Phật dạy: “Anandal Consider 
the example of a person whose mouth waters at the mention oŸ sour 
plums, or the soles of whose feet tingle when he thinks about walking 
along a precipIce. You should know that it 1s the same with the skandha 
of thinking. Ananda! You should know that the watering of the mouth 
caused by the mention of the plums does not come from the plums, nor 
does It come from the mouth.” The reason for this, Ananda, 1s that IÝ It 
were produced from the plums, the plums should speak for themselves, 
why walt for someone to mention them? If it came from the mouth, the 
mouth 1(self should hear, and what need would there be to wait for the 
ear? If the ear alone heard, then why doesn't the water come out of the 
ear? Thinking about walking along a precIpice 1s explained in the same 
way. Therefore, you should know that the skandha of thinking 1s empty 
and false, since 1t neither depends upon causes and conditions for 
©XIstence, nor Is sponfaneous In nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddhaˆs Ancient Path,” the function of perception 1s 
recognttion of objJects both physical and mental. Perception, like 
feeling, also 1s sixfold: perception of forms, sounds, smells, tastes, 
bodily contacts, and mental obJects. Perception in Buddhism 1s not used 
1n the sense that some Western philosophers like Bacon, or Descartes, 
etc. used the term, but as a mere sense perception. There 1s a certain 
affinity between awareness (a funcion of consclousness) and 
recognition (a function of perception). While consclousness becomes 
aware of an obJect, simultaneously the mental factor of perception 
takes the distinctive mark of the object and thus distinguishes 1t from 
other obJects. This distinctive mark 1s Iinstrumental In cognizing the 
obJect a second and a third time, and In fact, every time we become 
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aware of the obJect. Thus, It 1s perception that brings about memory. 
According to The Surangama Sutra, the Buddha taught Ananda about 
the ten states of thinking skandha. The firsf demonic obstruction is the 
Greed for cleverness and skill: Ananda, 1n the unhindered clarity and 
wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 
1s untroubled by any deviant menfal state and experlences perfect, 
bright cencentraton. Within samadhi, his miịnd craves 1ts perfect 
brightness, so he sharpens his concentrated thought as he greedily 
seeks for cleverness and skill. At that trme a demon from the heaven 
selzes the opportunity 1t has been waltting for. Ï(s spIrit possesses 
another person and uses him as a mouthpiece to expound the Sutra and 
the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a demon, 
claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes fo see 
that good person who seeks cleverness and skill, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. In an Instant, he may appear to be a Bhikshu, 
enabling that person to see him as such, or he may appear as Shakra, as 
a woman, or as a Bhikshumi; or his body may emit light as he sleeps In 
a dark room. The good person 1s beguiled and fooled Into thinking that 
the other 1s a Bodhisattva. He believes the other”s teachings and his 
mind ¡is swayed. He breaks the Buddhaˆs moral precepts and covertly 
indulges his greedy desires. The other person 1s fond of speaking about 
calamities, auspIcIous evenfs, and unusual changes. He may say that a 
Tathagata has appeared In the world at a certain place. He may speak 
Of catastrophic fire or wars, thus frightening people Into squandering 
therr family wealth without reason. This 1s a strange ghost that In 1ts old 
age has become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But 
when 1t tires of doing so, It will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The second demonic obstruction ¡is the Greed 
ƒor qdventure: Anandal In the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to roam about, so he 
lets his subtle thoughts fly out as he greedily seeks for adventure. At 
that time a demon from the heavens seIzes the opportunmity 1t has been 
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walting for. Ïts spirit possesses another person and uses him as a 
mouthpiece to expound the sutra and the Dharma. This person, 
unaware that he Is possessed by a demon, claims he has reached 
unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who 
seeks to roam, he arranges a seat and speaks the Dharma. His own 
body does not change 1ts appearance, but those listening to the Dharma 
suddenly see themselves sifing on Jeweled lotuses and their entire 
bodies transformed Into clusters of purple-golden light. Each person In 
the audience experlences that state and feels he has obtained 
something unprecedented. The good person 1s beguiled and fooled Into 
thinking the other 1s a Bodhisattva. Lust and laxity corrupt his mind. He 
breaks the Buddha”s moral precepts and covertly indulges his greedy 
desires. The other person 1s fond of saying that Buddhas are appearing 
in the world. He claims that In a certain place a certain person 1s 
actually a transformation body of a certain Buddha. Or he says that a 
certain person 1s such and such a Bodhisattva who has come to teach 
humankind. People who witness this are filled with admiration. TheIr 
wrong views multiply, and their Wisdom of Modes 1s destroyed. Thịs 1s 
a drought ghost that In 1fs old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other person”s body. Then the disciples and the teacher will get In 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall into the Relentless Hells. 7he rhird 
demonic obstrucHon is the Greed for umion: Ananda† In the unhindered 
clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this 
good person 1s untroubled by any deviant mental state and experlences 
perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves spiritual 
oneness, so he clarifies his concentrated thought as he greedily seeks 
for union. At that tem a demon from the heavens selzes the 
opportunity it has been walting for. Ïts spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpiece to expound the Sutra and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s actually possessed by a demon, claims 
he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good 
person who seeks union, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
Neither his own body nor the bodies of those listening to the Dharma 
go through any external transformations. But he makes the minds of the 
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listeners become “enlightened” before they listen to the Dharma, so 
they experlence changes In every thought. They may have the 
knowledge of past lives or the knowledge of others”thoughts. They 
may see the hells or know all the good and evil events in the human 
realm. They may speak verses or spontaneously recite Sutras. Each 
person 1s elated and feels he has obtained something unprecedented. 
The good person 1s beguiled and fooled imnto thinking the other 1s a 
Bodhisattva. His thoughts become entangled ¡n love. He breaks the 
Buddha s°moral precepts and covertly Iindulges his greedy desires. He 
1s fond of saying that there are greater Buddhas and lesser Buddhas, 
earlier Buddhas and later Buddhas; that among them are true Buddhas 
and false Buddhas, male Buddhas and female Buddhas; and that the 
same 1s true of Bodhisattvas. When people witness this, therr Initial 
resolve Is washed away, and they easily get carriled away with therr 
wrong understanding. This 1s a Mei-Ghost that In its old age has 
become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But when 1t 
tires of doing so, 1t wIll leave the other person”s body. Then both the 
disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You should be 
aware of this In advance and not get caught in the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall 
Iinto the Relentless Hells. 7e ƒourth đdemonmic obstruction ¡is the Greed 
fo analyze things: Purther, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bripht 
concentration. Within samadhi, his mind craves to know the orIgins of 
things, so he exhaustively 1nvestigates the nature of physical things and 
their changes from beginning to end. He 1ntensifies the keenness of his 
thoughts as he greedily seeks to analyze things. At that trme a demon 
from the heavens seizes the opportunity 1t has been watting for. Its 
SpIrIt possesses another person and uses him as a mouthplece tfo 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks to know the origIns 
of things, he arranges a seat and speaks the Dharma. His body has an 
awesome spiritual quality which subdues the seeker. He makes the 
minds of those gathered beside his seat sponfaneously compliant, even 
before they have heard the Dharma. He says to all those people that 
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the Buddha's Nˆrvana, Bodhi, and Dharma-body are there before them 
in the form of his own physical body. He says: “he successive 
begetting of fathers and sons from generation to øgeneration 1s 1tself the 
Dharma-body, which 1s permanent and never-ending. What you see 
right now are those very Buddha-lands. There are no other pure 
dwellings or golden features. Those people believe and accept his 
words, forgetting their Initial resolve. They offer up thetr lives, feeling 
they have obtained something unprecedented. They are all beguiled 
and confused Into thinking he 1s a Bodhisattva. As they pursue his 
Ideas, they break the Buddha”s moral precepts and covertly undulges 
their greedy desires. He 1s fond of saying that the eyes, ears, nose, and 
tongue are the Pure Land, and that the male and female organs are the 
true place of Bodhi and Nirvana. Ignorant people believe these filthy 
words. This 1s a poisonous ghost or an evil paralysis ghost that In 1ts old 
age has become a demon. It disturbs and confuses the good person. But 
when 1t tires of doing so, It wIll leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
I1nto the Relentless Hells. The fiƒh demomic obstruction is the Greed ƒor 
Spữritual responses: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves revelations from afar, 
so he pours all his energy Into this intense 1nvestigation as he greedily 
seeks for Imperceptible spiritual responses. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been waltting for. Ïfs spirIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and Dharma. This person, completely unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks revelations, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He brlefly appears to his 
listeners in a body that looks a hundred or a thousand years old. They 
experience a defiling love for him and cannot bear to part with him. 
They personally act as his servants, tirelessly making the Four Kinds of 
Offerings to him. Each member of the assembly believes that this 
person 1s his former teacher, his original Good and Wise Advisor. They 


174 


gIve rise to love for his Dharma and stick to him as I1 glued, feeling 
they have obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Attracted 
to the other”s thinking, he breaks the Buddha's moral precepts and 
covertly Iindulges his greedy desires. He 1s fond of sayIng, “In a past 
life, in a certain Incarnation, I rescued a certain person who was then 
my wIfe, my mistress or my brother. Now I have come to rescue you 
again. We wIll stay together and go to another world to make offerings 
to a certainn Buddha.” Or he may say, “There 1s a Heaven of Great 
Brilliance where a Buddha noe dwells. It 1s the resting place of all 
Tathagatas.” Ignorant people believe his ravings and lose therr original 
resolve. This Is a pestilence ghost that In 1fs old age has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t tIres of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not understand, you will fall into the 
Relentless Hells. The sixth demomic obstruction is the Greed ƒor pedce 
and quief: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experilences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves deep absorption, so he restrains 
himself with energetic dilipence and likes to dwell in secluded places 
as he greedily seeks for peace and quiet. At that time a demon from 
the heavens seizes the opportunity 1t has been walting for. Ïts spIrIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks seclusion, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. He causes all of his listeners to think they know 
therr karma from the past. Or he may say to someone there, “You 
haven't died yet, but you have already become an animail.” Then he 
1nstructs another person to step on the first person”s tail,/” and suddenly 
the first person cannot stand up. At that point, all in the assembly pour 
out their hearfs In respect and admiration for him. lf someone has a 
thought, the demon detects 1t Immediately. He establishes Intense 
ascetic practices that exceed the Buddha's ˆoral precepts. He slanders 
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Bhikshus, scolds his assembly of disciples, and exposes people's ˆrIvate 
affalrs without fear of ridicule or reJection. He 1s fond of foretelling 
calamitles and auspIcious even(s, and when they come to pass, he 1s 
not wrong 1n the slightest. This 1s a ghost with great powers that In 1ts 
old age has become a demon. It disturbs and confuses the good person. 
But when It tires of doing so, 1t wIll leave the other person's body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you wIll fall 
I1nto the Relentless Hells. The seventh demomic obstruction 1s the Greed 
ƒor past lives: Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experilences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves more knowledge and understanding, 
so he diligently toils at examining and probing as he greedily seeks to 
know past lives. At that trme a demon from the heavens se1zes the 
opportunity it has been walting for. Ïfs spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks knowledge, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
There in the Dharma Assembly, inexplicably, that person may obtain 
an enormous precIous pearl. The demon may sometimes change Into 
an animail that holds the pearl or other Jewels, bamboo tablets, tallies, 
talismans, letters, and other unusual things in 1ts mouth. The demon 
first øIves the obJectfs to the person and afterwards possesses him. Ôr 
he may fool his audience by buying the obJecfs underground and then 
saying that a “moonlight pearl” 1s 1lluminating the place. Thereupon 
the audience feels they have obtained something unique. He may eat 
only medicinal herbs and not partake of prepared food. Or he may eat 
only one sesame seed and one grain of wheat a day and still look 
robust. That 1s because he 1s sustained by the power of the demon. He 
slanders Bhikshus and scolds his assembly of disciples without fear of 
ridicule or reJection. He 1s fond of talking about treasure troves 1n other 
locatlons, or of remote and hidden places where sages and worthies of 
the ten directions dwell. Those who follow him often see strange and 
unusual people. This 1s a ghost or spirit of the mountain foresfs, earth, 
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cifles, rIvers, and mountaIns that in 1ts old age has become a demon. 
The person It possesses may advocate promiscuity and violate the 
Buddhaˆs precepts. He may covertly indulges In the five desires with 
his followers. Or he may appear to be vigorous, eating only wild plants. 
His behavior 1s erratic, and he disturbs and confuses the god person. 
But when the demon tires, It will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
1nto the Relentless Hells. The eighth demomic obstrucHon is the Greed 
ƒor spiritual powers: Eurther, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concenftration. Within samadhi, his mind craves spiritual powers and all 
manner of transformatlons, so he Investigates the source of 
transformations as he greedily seeks for spiritual powers. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunify 1t has been waiting for. 
lts spirit possesses another person and uses him as a mouthpiece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, truly unaware that he 
1S pOossessed by a demon, also claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks spiritual 
powers, he aranges a seat and speaks the Dharma. The possessed 
person may hold fire In his hands and, grasping a portion of 1t, put a 
flame on the head of each listener in the Fourfold Assembly. The 
flames on top of their heads are several feet high, yet they are not hot 
and no one 1s burned. Or he may walk on water as 1ƒ on dry land; or he 
may sit motionless in the air; or he may enter Into a bottle or stay In a 
bag; or he may pass throush window panes and walls without 
obstruction. Only when attacked by weapons does he feel 1ll at ease. 
He declares himself to be a Buddha and, wearing the clothing of a lay 
person, receives bows from Bhikshus. He slanders dhyana meditation 
and the moral regulations. He scolds his disciples and exposes peopleˆs 
private affairs without fear of ridicule or reJection. He often taks about 
spiritual powers and self-mastery. He may cause people to see vIsIons 
of Buddhalands, but they are unreal and arise merely from the ghost”s 
power to delude people. He praises the indulgence of lust and does not 
condemn lewd conduct. He uses Iindecent means to transmit his 
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Dharma. Thịs 1s a powerful nature spIrIt: a mounfaIn sprite, a sea sprIt©, 
a Wind sprite, a rIver sprite, an earth sprite Or a ørass-and-tree sprIte 
that has evolved over long ages. It may be a dragon-goblin; or a rishi 
who has been reborn as a goblin; or again a rishi who, having reached 
the end of his appointed time, should have died, but whose body does 
not decay and 1s possessed by a goblin. In its old age 1t has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t tires of 
doing so, It wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get in trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. 7e mỉmth demonic obstruclion is the ŒGreed ƒor 
proƒfound empftiness: Further, 1n the nhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to enter cessation, so 
he Investigates the nature of transformations as he greedily seeks for 
profound emptiness. At that time a demon from the heavens seIzes the 
opportunity 1t has been waliting for. Ïfs spirIit possesses another person 
and uses him as a mouthpiece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks emptiness, he arranges a seat and speaks the Dharma. In the 
midst of the great assembly, his physical form suddenly disappears, and 
no one In the assembly can see him. Then out of nowhere, he abruptly 
reappears. He can appear and disappear at wIll, or he can make his 
body transparent like crystal. From his hands and feet he releases the 
Íragrance of sandalwood, or his excrement and urine may be sweet as 
thick rock candy. He slanders the precept(s and is contemptuous of 
those who have left the home-life. He often says that there 1s no cause 
and no effect, that once we die, we are gone forever, that there 1s no 
afterlife, and that there are no ordinary people and no sages. Although 
he has obtained a state of empty stillness, he covertly indulges his 
greedy desires. Those who give In to his lust also adopt his views of 
emptiness and deny cause and effect. This is an essence that was 
created during an eclipse of the sun or moon. Having fallen on gold, 
Jade, a rare fungus, a unicorn, a phoenix, a torfoise, or a crane, the 
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essence endowced 1t with life, so that 1t địd not die for a thousand or ten 
thousands of years and eventually became a spirit. lt was then born Into 
this land and in I1ts old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other personˆ”s body. Then both the disciples and the teacher wIll get in 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you wIill fall into the Relentless Hells. 7e fenth 
demormic obstruction is the Greed ƒor té mmortaliy: Purther, 1n the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s 
gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experlences perfect, bripht concentratlon. Within samadhi, his mind 
craves long life, so he toils at Investigating 1fs subtletles as he greedily 
seeks for immortality. He wishes to cast aside the birth and death of the 
body, and suddenly he hopes to end the birth and death of thoughts as 
well, so that he can abide forever In a subtle form. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunify 1t has been waiting for. 
lts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks long life, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He 1s fond of saying that he 
can go places and come back without hindrance, perhaps traveling ten 
thousand miles and returning In the twinkling of an eye. He can also 
bring things back from wherever he goes. Or he may tell someone to 
walk from one end of the room to the other, a distance of Just a few 
paces. Then even I1f the person walked fast for ten years, he could not 
reach the wall. Therefore, people believe 1n the possessed person and 
mistake him for a Buddha. He often says, “All beings ¡In the ten 
directions are my children. I gave birth to all Buddhas. I created the 
world. I am the original Buddha. I created this world naturally, not due 
to cultivation.” This may be a chamunda sent from the retinue of the 
demon In the Heaven of Sovereignty, or a youthful pishacha from the 
Heaven of the Four Kings that has not yet brought forth the resolve. lt 
takes advantage of the person”s luminous clarity and devours his 
essence and energy. Or perhaps without having to rely on a teacher, 
the cultivator personally sees a being that tells him, “I am a Vajra Sprrit 
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who has come to give you long life.” Or the being transforms Itself Into 
a beautiful woman and engages him In frienzied lust, so that within a 
year his vitality 1s exhausted. He talks to himself; and to anyone 
listening he sounds like a goblin. The people around him do not realize 
what 1s happening. In most cases such a person wIll get In trouble with 
the law. But before he 1s punished, he wIll die from depletion. The 
demon disturbs and confuses the person to the point of death. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you will fall 
1nto the Relentless Hells. 

Ten Kimds oƒ Demonic Obstruction oƒ the Formation Skandha: 
According to the Surangama Sutra, the Buddha remined Ananda about 
the ten demonic obstructions of Zen practitioners caused by the 
Formation Skandha. The firs† demonic obstruction ¡s the †wo theories on 
the absence oƒ cause: Flrst, perhaps this person sees no cause for the 
origin of life. Why? Since he has completely destroyed the mechanism 
of production, he can, by means of the eight hundred merits of the eye 
organ, see all beings in the swirling flow of karma during eIghty 
thousand eons, dying in one place and being reborn In another as they 
undergo transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand 
eons. Therefore, he concluded that for the last eighty thousand eons 
living beings In the ten directions of this and other worlds have come 
into being without any cause. Second, perhaps this person sees no 
cause for the end of life. And why? Since he perceives the orIgin of 
life, he believes that people are always born as people and birds are 
always born as birds; that crows have always been black and swans 
have always been white; that humans and gods have always stood 
upright and animals have always walked on four legs; that whiteness 
does not come from being washed and blackness does not come from 
being dyed; and that there have never been nor there will be any 
changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to the 
end of this life, I find the same holds true. In fact, Ï have never seen 
Bodhi, so how can there be such a thing as the attainment of Bodhi? 
You should now realize that there 1s no cause for the existence of any 
phenomena.” Because of this speculation, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. 7£ second demonic obstrucHon ¡s the ƒour 
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theories regarding pervasive permanence: According to the Surangama 
Sufra, book Nine, In the part of the ten states of the formation skandha, 
the Buddha reminded Ananda as follows: “Ananda, in his practice of 
samadhi, the good person” mind 1s unmoving, clear, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categorles of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But 1f he begins to speculate 
On Ifs pervasIve consfancy, he could fall into error with four theories of 
pervasive permanence.” A/achment on Permanence on the Mind and 
Ifs sfafes. Flrst, as this person throroughly Investigates the mind and Its 
states, he may conclude that both are causeless. Through his 
cultivation, he knows that in twenty thousand eons, as beings In the ten 
directions undergo endless rounds of birth and death, they are never 
annihilated. Therefore, he speculates that the mind and 1s sfates are 
permanent. A/fachmemt on Permanence on the ƒour elemenfs. ŠSecond, as 
this person thoroughly Investigates the source of the four elements, he 
may conclude that they are permanent in nature. Through his 
cultivation, he knows that in forty thousand eons, as living beings In the 
ten directions undergo births and deaths, their substances exIst 
permanently and are never annihilated. Therefore, he speculates that 
this situation 1s permanent. Affachmemf on Permanence on the sense 
ƒaculty the manas, and the consciousness. Thĩd, as this person 
thoroughly Investigates the sixth sense faculty, the manas, and the 
conscIousness that ørasps and receives, he concludes that the orIgin of 
the mind, ¡ntelect, and consciousness 1s permanent. Through his 
cultivation, he knows that In eighty thousand eons, all living beings in 
the ten directions revolve 1n transmigration, this Orlgin IS never 
destroyed and exists permanently. Investigating this undestroyed 
origin, he speculates that It is permanent. A7fachrmmenf on Permanence 
on the thoughfs. Fourth, since this person has ended the source of 
thoughts, there Is no more reason for them to arise. In the state of 
flowing, halting, and turning, the thinking mind, which was the cause of 
production and destruction, has now ceased forever, and so he naturally 
thinks that this 1s a state of nonproduction and nondestruction. As a 
result of such reasoning, he speculates that this state 1s permanen. 
Because of these speculation of permanence, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall into externalism, and become confused 
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about the Bodhi nature. The thirđ demonic obstrucHon ¡is the ƒour 
upside-down theories: PFirst, as ths person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates , “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
1Impermanent." Second, Instead of contemplating his own mind, this 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not In eons of decay. Third, this person closely examines his own mind 
and finds It to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling 
in the ten directions, unchanging in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature 
as hIs permanert Intrinsic nature, and that which undergoes birth and 
death and flows forth from him as Iimpermanent. Fourth, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations Is permanert, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whiích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculatlons of Iimpermanence and 
permanence, he will fall Into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. The ƒourth demonic obstrucHon is the ƒour theories 
regarding finiteness: Flrst, thìs person speculates that the origin of life 
flows and functions ceaselessly. He Judges that the past and the future 
are finite and that the continuity of the mind 1s Infimte. Second, as this 
person contemplates an interval of eighty thousand eons, he can see 
living beings; but earlier than eighty thousand eons Is a time of stilÏness 
in which he cannot hear or see anything. He regards as Infinie that 
time in which nothing 1s heard or seen, and as finite that Interval In 
which living beings are seen to exIst. Third, this person speculates that 
his own pervasive knowledge 1s Infinte and that all other people 
appear within his awareness. And yet, since he himself has never 
perceived the nature of their awareness, he says they have not 
obtained an Infimte mind, but have only a fimte one. Fourth, this 
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person thoroughly investigates the formations skandha to the point that 
1t becomes empty. Based on what he sees, In his mind he speculates 
that each and every living being, In 1s øgiven body, 1s half living and 
half dead. From this he concludes that everything in the world 1s half 
fimte and half infinite. Because of these speculations about the finite 
and the Infinite, he will fall into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. 7he fiƒh demonic obstrucHon is the four kinds 
Øƒsophisfry: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s mind 
1S fim, unmoving, and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and consfant 
fluctuation. But 1f he begins to speculate on what he knows and sees, 
he could fall into error with four distorted, false theorles, which are 
total speculatlon based on the sophistry of Immortality. Flirst, this 
person contemplates the source of transformations. Seeing the 
movement and flow, he says there 1s change. Seeing the continuity, he 
says there 1s constancy. Where he can perceive something, he says 
there 1s production. Where he cannot perceive anything, he says there 
Is destruction. He says that the unbroken continuity of causes 1s 
Increasing and that the pause within the continuity are decreasing. He 
says that the arising of all things 1s existence and that the perishing of 
all things 1s nonexistence. The light of reason shows that his application 
of mind has led to Inconsistent views. If someone comes to seek the 
Dharma, asking about 1s meaning, he replies, “[ am both alive and 
dead, both existent and nonexistent, both Increasing and decreasing.” 
He always speaks In a confusing way, causing that person to forget 
what he was going fo say. Second, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s nonexistent. He has a realization 
based on nonexistence. When anyone comes to ask him questions, he 
repliles with only one word. He only says “no,” Aside from sayIng 
“non,” he does not speak. Third, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s existent. He has a realization 
based on existence. When anyone comes to ask him questlons, he 
replies with only one word. He only says”yes.” Aside from sayIng 
“ves,” he does not speak. Fourth, this person perceives both existence 
and nonexistenceExperlencing this branching, his mìnd becomes 
confused . When anyone comes to ask questions, he tells them, 
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“ExIstence 1s also nonexistence. But within nonexistence there 1s no 
exIstence.” It 1s all sophistry and does not stand up under scrutiny. 
Because of these speculations, which are empty sophistries, he will fall 
Into externalism and become confused about the Bodhi nature. 7 
sixth demonic obstruction ¡is the sixteen ways in which ƒorms can exisf 
gfter death: Eurther, 1n his practice of samadhi, the good personˆs mind 
IS firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed be 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. But If he begins to speculate the endless flow, he could fall 
I1nto error with the confused ideas that forms exiIst after death. He may 
strongly identify with his body and say that form 1s himself; or he may 
see himself as perfectly encompassing all worlds and say that he 
contains form; or he may perceive all external conditions as contingent 
upon himself and say that form belongs to him; or he may decide that 
he relies on the continuity of the formations skandha and say that he 1s 
within form. In all these speculations, he says that forms exIst after 
death. Expanding the idea, he comes up with sixteen cases of the 
exIstence of forms. 7e seventh demomic obstruction is the eighf ideas 
about† nonexistence oƒ ƒorms: Further, 1n his practice of samadhi, the 
good person”s mind 1s firm, unmoving and proper, and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly Investigate the origin of all 
categories of being and contemplate the source of the subtle, fleeting 
and consfant fluctuation. But If he begins to speculate on the skandhas 
of form, feeling, and thinking, which have already ended, he could fall 
Iinto error with the confused idea that forms do not exist after death. 
Seeing that his form 1s gone, his physical shape seems to lack a cause. 
Ashe contemplates the absence of thought, there 1s nothing to which 
his mind can become attached. Knowing that his feelings are gone, he 
has no further Involvements. Those skandhas have vanished. Although 
there 1s stilÏ some coming 1nto being, there 1s no feeling or thought, and 
he concludes that he 1s like grass or wood. Since those qualities do not 
exIst at present, how can there be any existence of fors after death? 
Because of his examinations and comparIsons, he decides that after 
death there 1s no existence. Expanding the idea, he comes up with eight 
cases of the nonexistence of forms. From that, he may speculate that 
Nirvana and cause and effect are all empty, that they are mere names 
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and ultimately do not exist. Because of those speculations that forms do 
not exist after death, he will fall into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. 7h eighth demonic obsfruction ¡is the eighft 
kinds oƒ negafion: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s 
mind ¡s firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. In this state where the skandha of formation remains, but 
the skandhas of feeling and thinking are gone, If he begins to speculate 
that there are both existence and nonexistence, thus contradicting 
himself, he could fall into error with confused theories that deny both 
exIstence and nonexistence after death. Regarding form, feeling and 
thinking, he sees that existence 1s not really existence. Within the flow 
of the formations skandha, he sees that that nonexIstence 1s not really 
nonexistence. Considering back and forth in this way, he thoroughly 
InvesfIigates the realms of these skandhas and derives an eightfold 
negation of forms. No matter which skandha 1s mentioned, he says that 
after death, 1t neither exists nor does not exist. Further, because he 
speculates that all formatlons are changing In nature, an “insiphf” 
flashes through his mind, leading hím to deny both existence and 
nonexistence. He cannot determine what 1s unreal and what 1s real. 
Because of these speculatons that deny both existence and 
nonexistence after death, the future 1s murky to him and he cannot say 
anything about it. Therefore, he wIll fall into externalism and become 
confused about the Bodhi nature. 7e ninth demonic obstrucHon ¡s the 
seven theories on the cessafion oƒ existence: Further, 1n his practice of 
samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving and proper and 
can no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Invesfigate 
the origin of all categories of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
that there Ie no existence after death, he could fall Iinto error with 
seven theories of the cessation of exIstence. He may speculate that the 
body will cease to exist; or that when desire has ended, there 1s 
cessatlon of existence; or that after suffering has ended, there 1s 
cessaflon of exIstence; or that when bliss reaches an ulimate point, 
there is cessation of existence; or that when renunciation reaches an 
ultmate poiInt, there 1s cessation of existence. Considering back and 
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forth in this way, he exhaustively investigates the limits of the seven 
states and sees that they have already ceased to be and wIll not exIst 
again. Because of these speculations that existence ceases after death, 
he wIll fall into externalism and become confused about the Bodhi 
nature. 7£ fenth demonic obstruction ¡is the five kinds oƒ immedidate 
Nirvana: According to the Surangama Sutra, book Nine, In the section 
of the ten states of formation skandha, the Buddha reminded Ananda 
about the five kinds of Iimmediate Nirvana: “Further, In his practice of 
samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categorles of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But 1f he begins to speculate 
on existence after death, he could fall into error with five theories of 
Nirvana. Because of these speculations about five kinds of immediate 
Nirvana, he will fall into externalism and become confused about the 
Bodhi nature. He may consider the Heavens of the Desire Realm a true 
refuge, because he contemplates their extensive brightness and longs 
for 1t. He may take refuge In the First Dhyana, because there his nature 
1s Íree from worry. He may take refuge in the Second Dhyana, because 
there his mind 1s free from suffering. He may take refuge in the Third 
Dhyana, because he delights In 1s extreme Joy. He may take refuge In 
the Fourth Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended 
there and that he will no longer undergo transmigration. These 
heavens are subject to outflows, but In his confusion he thinks that they 
are unconditioned; and he takes these five states of tranguility to be 
refuge of supreme purity. Considering back and forth in this way, he 
decides that these five states are ultimate. 

Ten Demornic Q@bsructions 0ƒ the Consciousness Skandha: In the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten states of 
conscIousness. The first demonic obstruction ¡is the aftachment f0 cawses 
and what which ¡s caused: Anandat You should know that the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty, and he 
must return conscIousness to the source. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenmty. He can cause the individual sense facultles of his body to 
unite and open. He also has a pervasive awareness of alÏ categorles of 
beiIngs In the ten directlons. Since his awareness 1s pervasIve, he can 
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enter the perfect source. But Is he regards what he 1s returning to as the 
cause of truepermanence and Interpretfs this as a supreme stafe, he will 
fall Into the error of holding to that cause. Kapila the Sankhyan, with 
his theory of returning to the Truth of the Unmanifest, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the first state, in which he 
concludes that there 1s a place to which to return, based on the idea that 
there 1s something to attain. He strays far from perfect penetration and 
turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of 
externalism. The second demonic obstruction ¡is the qaftachment to 
ability that is not actually abilify: Further, Ananda, the god person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate seremty. He may regard that to which he 1s 
returnng as his own body and may see all beings In the twelve 
categorles throughout space as flowing forth from his body. If he 
Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of 
maintaimming that he has an ability which he does not really have. 
Maheshvara, wIll mamifests his boundless body, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the second state, in which he 
draws conclusions about the workings of an ability based on idea that 
he has such an ability. He strays far from perfect penetration and turns 
his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for being born In 
the Heaven of Great Pride where the self 1s considered all-pervading 
and perfect. The third demonic obstruction is the attachmenf f0 q Wwrong 
Idea oƒ permanence: Further, the good person has thoroughly seen the 
formations skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenity. lf he regards what he 1s returning to as a refuge, he wIll 
suspect that his body and mind come forth from there, and that all 
things throughout space 1n the ten direcflons arise from there as well. 
He will explain that from which all things Issue forth 1s the truÌy 
permanent body, which 1s not subJect to production and destruction. 
While still within production and destruction, he prematurely reckons 
that he abides In permanence. Since he ¡is deluded about 
nonproduction, he 1s also confused about production and destruction. 
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He 1s sunk In confusion. lIf he Interprets this as a supreme sfate, he wIll 
fall into the error of taking what 1s not permanent to be pemanent. He 
wIll speculate that the Sovereign God (Ishvaradeva) 1s his companion. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. Thịs 1s the third state, in which he makes a false 
speculation based on the idea that there 1s a refuge. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of perfection. The ƒourth demonic 
obstruction is the aftachmen† to an qwareness that is not actually 
awareness: Further, the good person has thoroughly seen the 
formatons skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
seremty. Based on his Idea that there is universal awareness, he 
formulates a theory that al the plants in the ten directions are sentient, 
not different from human beings. He claims that plants can become 
people, and that when people die they again become plants In the ten 
directions. If he considers this idea of unresticted, universal awareness 
to be supreme, he will fall Into the error of maintaining that what 1s not 
aware has awareness. Vasishtha and Sainika, who maintained the idea 
of comprehensive awareness, wIll become his companions. Confused 
about theBodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fourth state, in which he draws an erroneous 
conclusion based on the idea that there 1s a universal awareness. He 
strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of awareness. 7 
Jtth demonic obstrucHon is the attachmemt to birth that is not actually 
bínth: Further, the good person has thoroughly seen the formatlons 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultmate serenity. If he has 
affained versality 1n the perfect fusion and interchangeable functioning 
Of the sense faculties, he may speculate that all things arise from these 
perfect transformations. He then seeks the light of fire, delights in the 
pur1ty of water, loves the wind”s circuitous flow, and contemplates the 
accomplishmenfs on the earth. He reveres and serves them all. He 
takes these mundane elements to be a fundamental cause and 
considers them to be everlasting. He will then fall into the error of 
taking what 1s not production to be production. Kashyapa and the 
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Brahmans who seek to transcend birth and dath by diligently serving 
fire and worshipping water will become his companions. Confused 
about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fifth state, in which he confusedly pursues 
the elements, setting up a false cause that leads to false aspiratlons 
baed on speculations about his attachment to worship. He strays far 
from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of transformation. The sixth 
demonic obstruction is the aHachment to a reƒfMge that is not actually a 
reƒuge: Further, the good person has thoroughly seen the formations 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he 
has not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He may 
speculate that there is an emptiness within the perfect brightness, and 
based on that he demes the myriad transformations, taking theIr 
eternal cessation as his refuge. If he Interprets this as a supreme sfate, 
he wIll fall into the error of taking what Is not a refuge to be a refuge. 
Those abiding in the Shunyata of the Heaven of Neither Thought nor 
Non-Thought wIll become his companions. Confused about the Bodhi 
of the Buddhas, he will lose his knowledge and understanding. Thịs 1s 
the sixth state , in which he realizes a state of voidness based on the 
Idea of emptiness within the perfect brightness. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of annihilationism. The seventh demonic obstruction is 
the aachmenmt to an aftainable craving: Further, the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. In the state of what seems to be perfect 
permanence, he may bolster his body, hoping to live for a long time In 
that subtle and perfect condition without dying. If he interprets this as a 
supreme sfate, he will fall into the error of being greedy for something 
attainable. Asita and those who seek long le will become his 
companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the seventh state, in which he 
sets up the false cause of bolstering and aspires to permanent worldly 
exIstence, based on his attainment to the life-source. He strays far 
†rom perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds for false thoughts of lengthening life. The eighth 
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demormic obstruction is the attachmenf to truth that is not actuadlly truth: 
Further , the good person has thoroughly seen the formations skandha 
as empty. He has ended production and destruction, but he has not yet 
perfected the subtle wonder of ultimate serenity. As he contemplates 
the nterconnection of all lives, he wants to hang on to worldly 
enJoyments and 1s afraid they will come to an end. Caught up in this 
thought, he wIll, by the power of transformation, seat himself in a lotus 
flower palace, conJure up an abundance of the seven preciIous things, 
Increase his retinue of beautiful women, and indulge his mind. If he 
1nterprets this as a supreme state, he wIll fall into the error of taking 
what 1s not the truth to be the truth. Vignakara will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the eighth state, in which he 
decides to Indulge in worldly enJoyments, based on his wrong thinking. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for becoming a demon of the heavens. 
The ninth demonic obstruction is the ƒfixed nature Hearers: Further, the 
good person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He 
has ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In his understanding of life, he 
distinguishes the subtle and the coarse and determines the true and the 
false. But he only seeks a response In the mutual repayment of cause 
and effect, and he turns his back on the Way of Purity. In the practice 
Of seeing suffering, eliminating accumulation, realizing cessation, and 
cultivating the Way, he dwells In cessation and stops there, making no 
further progress. If he interprets this as a supreme state, he will fall and 
become a fixed nature Hearer. Unlearned Sanghans and those of 
overweening pride will become his companions. Confused about the 
Bodhis of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. 
Thịs 1s the nĩnth state, in which he aspires toward the fruiion of 
cessation, based on perfecting the mind that seeks responses. He strays 
far from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, 
thus sowing the seeds for becoming enmeshed in emptiness. 7£ fenth 
demomic obstrucHon is the fixed nature Pratyekas: Further, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has 
ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In that perfectly fused, pure, bright 
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enlightenment, as he investigates the profound wonder, he may take 1t 
to be Nirvana and fail to make further progress. If he Interprets this as 
a supreme state, he will fall and become a fixed-nature Pratyeka. 
Those Enlightened by Conditions and Solitary Enlightened Ones who 
do not turn their minds to the Great Vehicle will become his 
companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the tenth state, in which he 
realizes a profound brightns based on fusing the mind with perfect 
enlightenment. He sfrays far from perfect penetration and turns his 
back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for being unable to 
surpass his attachment to the brightness of perfect enlightenmernt. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Hương Thiền Trong Kinh 
Người Biết Sống Một Mình 


Ngay từ thời đức Phật, đã có sự hiểu biết sai lạc về cách “Sống An 
Lành” theo Đạo Phật. Trong thời đức Phật còn tại thế, lúc đó trong 
thành Vương Xá có một vị khất sĩ Thượng Tọa chỉ ưa ở một mình một 
chỗ. Vị nầy thường ca ngợi hạnh sống một mình, đi khất thực một 
mình, thọ trai xong đi về một mình và ngồi thiển một mình. Đây là 
cách hiểu hoàn toàn sai lạc về cách sống an lành theo Phật giáo. Vì lý 
do nầy mà theo kinh Người Biết Sống Một Mình, Kinh Trung Bộ, số 
131, khi đức Phật còn lưu trú tại tịnh xá Kỳ Viên, trong thành Xá Vệ, 
Ngài đã gọi các vị khất sĩ đến và dạy rằng: “Nầy quý thầy, tôi sẽ nói 
cho quý thầy nghe thế nào là người biết sống một mình. Trước hết tôi 
nói đại cương, sau đó tôi sẽ giải thích. Quý thầy hãy lắng nghe: 'Đừng 
tìm về quá khứ; đừng tưởng tới tương lai. Quá khứ đã không còn; tương 
lai thì chưa tới. Hãy quán chiếu sự sống trong giờ phút hiện tại. Kẻ 
thức giả an trú, vững chãi và thẳnh thơi. Phải tinh tấn hôm nay, kẻo 
ngày mai không kịp. Cái chết đến bất ngờ, không thể nào mặc cả. 
Người nào biết an trú đêm ngày trong chánh niệm, thì Mâu Ni gọi là 
người biết sống một mình.” 

Hương Thiền tỏa sáng khắp trong kinh Người Biết Sống Một Mình. 
Theo Kinh Trung Bộ, số 131, đức Phật dạy tiếp: “Nầy quý thầy, sao 
gọi là tìm về quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình thể 
ta từng như thế, cảm thọ ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư 
ta từng như thế, nhận thức ta từng như thế. Nghĩ như thế và khởi tâm 
ràng buộc quyến luyến về những gì thuộc về quá khứ ấy thì khi ấy 
người đó đang tìm về quá khứ. Nầy quý thầy, sao gọi là không tìm về 
quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình thể ta từng như 
thế, cảm thọ ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư ta từng như 
thế, nhận thức ta từng như thế. Nghĩ như thế mà không khởi tâm ràng 
buộc quyến luyến về những gì thuộc về quá khứ ấy, thì khi ấy người 
đó đang không tìm về quá khứ. Nầy quý thầy, sao gọi là tưởng tới 
tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình thể ta sẽ được 
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như thế, cảm thọ ta sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như thế, tâm tư 
ta sẽ được như thế, nhận thức ta sẽ được như thế. Nghĩ như thế và khởi 
tâm ràng buộc và mơ tưởng về những gì thuộc về tương lai ấy thì khi 
ấy người đó đang tưởng tới tương lai. Nầy quý thầy, sao gọi là không 
tưởng tới tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình thể ta 
sẽ được như thế, cảm thọ ta sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như 
thế, tâm tư ta sẽ được như thế, nhận thức ta sẽ được như thế. Nghĩ như 
thế mà không khởi tâm ràng buộc và mơ tưởng về những gì thuộc về 
tương lai ấy, thì khi ấy người đó đang không tưởng tới tương lai. Này 
quý thầy, thế nào gọi là bị lôi cuốn theo hiện tại? Khi một người không 
học, không biết gì về Phật, Pháp, Tăng, không biết gì về các bậc hiền 
nhân và giáo pháp của họ, không tu tập theo giáo pháp của các bậc 
hiển nhân, cho rằng hình thể nầy là mình, mình là hình thể nầy; cảm 
thọ nầy là mình, mình là cẩm thọ nây; tri giác nầy là mình, mình là tri 
giác nầy; tâm tư nầy là mình, mình là tâm tư nây; nhận thức nầy là 
mình, mình là nhận thức nầy... thì khi ấy người đó đang bị lôi cuốn 
theo hiện tại. Nầy quý thầy, thế nào gọi là không bị lôi cuốn theo hiện 
tại? Khi một người có học, có biết về Phật, Pháp, Tăng, có biết về các 
bậc hiển nhân và giáo pháp của họ, có tu tập theo giáo pháp của các 
bậc hiển nhân, không cho rằng hình thể nây là mình, mình là hình thể 
nầy; cảm thọ nầy là mình, mình là cảm thọ nầy; tri giác nầy là mình, 
mình là tri giác nầy; tâm tư nầy là mình, mình là tâm tư nầy; nhận thức 
nầy là mình, mình là nhận thức nầy... thì khi ấy người đó đang không 
bị lôi cuốn theo hiện tại. 


Zen Fragrance in the “An Auspicious Night” Sutta 


During the time of the Buddha, there was a misunderstanding of 
the way of “Auspiclous Life” in Buddhism. At the time of the Buddha, 
in the Savatthi, there was a Thera who lived by himself. He always 
praised the practice of living by himself; he went to beg for food by 
himself; he ate noon the meal by himself; then went back to his place 
to meditate by himself. This 1s a completely wrong understanding about 
the way of auspiclous life in Buddhism. For this reason, according to 
the Bhaddekaratta Sutta, on one occasion the Blessed One was stayIng 
1n Savatthi, at Jetavana, the park of Anathapindika. There he addressed 
the monks: "Monks, I will teach you the summary and exposition of 


193 


one who has had an auspiclous day. Listen and pay close attention: 
“One would not chase after the past, nor place expectations on the 
future. What 1s past 1s left behind; the future 1s as yet unreached. 
Whatever qualify 1s present one clearly sees ripht there, right there. 
Unvanquished, unshaken, thats how one develops the mind. Ardently 
doing one's duty today; for, who knows? tomorrow death may come. 
There 1s no bargaining with Death and his mighty horde. Whoever lives 
thus ardently, relentlessly both day and nmipht, has truly had an 
auspIcIous day. So says the Peaceful Sage.” 

Zen fragrance spreads light all over In the “An Auspicious NIghŸ” 
Sutta. And how, monks, does one chase after the past? One gets carried 
away with the delight of 'In the past I had such a form (body)'... In the 
past I had such a feeling'... In the past I had such a perception'... In 
the past I had such a thought-fabrication"... In the past I had such a 
conscIousness.' This 1s called chasing after the past. And how does one 
not chase after the past? One does not get carried away with the delight 
of In the past I had such a form (body)'... In the past I had such a 
feeling'... In the past I had such a perception' ... In the past I had such 
a thought-fabrication"... In the past I had such a consciousness.' This 1s 
called not chasing after the past. And how does one place expectations 
on the future? One gets carried away with the delight of In the future I 
might have such a form (body)'... 'In the future I might have such a 
feeling'... In the future I might have such a perception' ... 'In the future 
I might have such a thought-fabrication”... In the future I might have 
such a consciousness.' This 1s called placing expecfations on the future. 
And how does one not place expectafions on the future? One does not 
get carried away with the delight of 'In the future I might have such a 
form (body)'... 'In the future I might have such a feeling'... In the 
future I might have such a perception'... In the future I might have 
such a thought-fabrication".... In the future I might have such a 
conscIousness.' This 1s called not placing expectatlons on the future. 
And how 1s one vanquished with regard to present qualities? There 1s 
the case where an uninstructed run-of-the-mill person who has not seen 
the noble ones, 1s not versed In the teachings of the noble ones, 1s not 
trained in the teachings of the noble ones, sees form as self, or self as 
pOssessing form, or form as In self, or self as In form. He/she sees 
feeling as self, or self as possessing feeling, or feeling as In self, or self 
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as in feeling. He/she sees perceptlon as self, or self as possessing 
perception, or perception as In self, or self as in perception. He/she 
sees thought-fabricatons as self, or self as possessing thought- 
fabrications, or thought-fabricatlons as In self, or self as In thought- 
fabrications. He/she sees consclousness as self, or self as possessing 
COnSCIOUSness, Or consciousness as 1n self, or self as 1n consciousness. 
Thịs 1s called being vanquished with regard to present qualities. And 
how 1s one not vanquished with regard to present qualities? There 1s 
the case where a noble disciple who has seen the noble ones, 1s versed 
1n the teachings of the noble ones, 1s well-trained in the teachings of 
the noble ones, does not see form as self, or self as possessing form, or 
form as In self, or self as in form. He/she does not see feeling as self, 
or self as possessing feeling, or feeling as in self, or self as 1n feeling. 
He/she does not see perception as self, or self as possessing 
perception, or perception as in self, or self as In perception. He/she 
does not see thought-fabrications as self, or self as possessing thought- 
fabrications, or thought-fabricaflons as In self, or self as In thought- 
fabrications. He/she does not see consclousness as self, or self as 
OSS€SSInE cOnsciousness, or consclousness as In self, or self as In 
conscIousness. This 1s called not being vanquished with regard to 
present qualities. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Hương Thiền Trong Kinh Niết Bàn 


Kinh Niết Bàn thuyết về Phật nhập diệt và những giáo lý của 
Ngài, còn gọi là Kinh Thiên Đường. Kinh cũng bàn về lý thuyết bản 
tánh Phật vốn có ở mọi thực thể. Kinh được Ngài Đàm Vô Sám dịch 
sang Hán tự. Kinh Niết Bàn là bộ kinh cuối cùng mà Đức Phật thuyết 
trước khi Ngài nhập diệt. Theo Giáo Sư JunjJiro Takakusu trong Cương 
Yếu Triết Học Phật Giáo, giáo lý của Kinh Niết Bàn là một đề tài học 
hỏi hấp dẫn trong thời kỳ nầy. Đạo Sanh hằng chú tâm vào việc 
nghiên cứu Kinh Pháp Hoa, cũng là một lãnh tụ trong việc quảng diễn 
lý tưởng Niết Bàn. Nhân đọc bản cựu dịch kinh Niết Bàn gồm sáu 
quyển, ông nêu lên chủ trương rằng Nhất Xiển Đề (Icchantika—Hạng 
người được xem như không có Phật tính và không thể thành tựu Phật 
quả) cũng có thể đạt đến Phật quả. Rồi ngay sau đó một bản kinh bằng 
Phạn ngữ về Đại Bát Niết Bàn được truyền vào và phiên dịch ra Hán 
văn. Lý thuyết cho rằng Nhất Xiển Đề cũng có thể đạt đến Phật quả 
được tìm thấy trong bản kinh nầy. Sau đó ông cũng soạn một bản sớ 
giải về Kinh Niết Bàn. 

Kinh Niết Bàn nhấn mạnh rằng sự phân biệt đối đãi đồng nhất với 
Vô Ngã. Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao 
nhất của thiển định “đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ. Niết Bàn cũng 
còn gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi 
lẽ vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết 
Bàn chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
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nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng lý giải suông không bao giờ 
đủ để thâm ngộ chân lý, đặc biệt khi đó thuộc về tôn giáo, cũng không 
phải cưỡng cầu bằng ngoại lực mà chuyển hóa được nội tâm của mình. 
Hễ gặp cơ duyên, chúng ta phải tự mình thâm chứng lấy những gì hàm 
dưỡng trong giáo lý, không phải chỉ để hiểu mà còn để thực hành nữa. 
Lúc đó sẽ không có gì kẹt giữa kiến thức và sinh hoạt. Đức Phật biết 
rõ điều này nên Ngài đã nỗ lực phát động kiến thức bằng sức trầm tư 
tịnh lự, nói đúng hơn, khai phóng trí huệ bằng sự tâm chứng của cá 
nhân. Vì vậy, con đường giải thoát theo Phật giáo cốt ở ba thứ kỷ luật: 
giới, định, và huệ. Giới nhằm điều chế phong thái bên ngoài. Định 
nhằm điều chế tâm tư. Còn huệ nhằm hiểu biết chân xác. Sự hệ trọng 
của Thiển định trong Phật giáo là vậy. Giới định tuệ, ngay từ lúc sơ 
khai đã là cái học đặc thù nhất của Phật giáo. Chúng ta thường thấy 
nhắc đi nhắc lại Tam Học này trong kinh Đại Bát Niết Bàn như sau: 
"Giới là như vậy. Định là như vậy. Huệ là như vậy. Quả càng lớn theo 
công năng của trí giác gắn liền với định. Tâm gắn liền với trí hòa giải 
tất cả cảm nhiễm của độc tham dục, độc sinh thành, độc kiến chấp, và 
độc vô minh." 


Zen Fragrance in the Nirvana Sutra 


The sutra or sermon of the Great Decease or passing Into final 
Nirvana. A long sutra confaining a description of the Buddha”s passing 
and his teaching. The Paradise Sutra. The sutra also deals with the 
doctrinne of Buddha-nature, which 1s immanent In all beings. The sutra 
was translated into Chinese by Dharmaksema. Parinirvana Sutra was 
the last sutra which the Buddha preached before he passed away. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the doctrine of the Nirvana text was another fascinating 
subJect of learning at the present time. Tao-Shêng, already conspIcuous 
in the study of the Lotus, was also a leader In the exposition of the 
ideal of Nirvana. Ôn reading the old Nirvana text, which was In sIx 
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Chinese volumes, he set forth the theory that the lcchantika (a class of 
men who were bereft of Buddha-nature and destined to be unable to 
evolve to the Buddha stage) could attain Buddhahood. Soon 
afterwards, a Sanskrit text of the Mahaparinrvana Sutra was 
introduced and translated. The theory that the Icchantika could attain 
Buddhahood was found In the text. People marveled at his deep 
1nsight. Later he also compiled a commentary on the Nirvana Sutra. 
The Mahaparinibbana Sutta emphasizes that all discriminations are 
identical with No-Ego. The most probable expalantion of Nirvana 1s 
that 1t is the highest level of meditation, the ceasing of ideation and 
feeling. The attainment of Nirvana 1s also called the cessation of 
COnscIousness, since rebirth 1s effected through the medium of viJnana 
and the Nirvana 1s the cessation of rebirth, the reality of no-self. In the 
Stream of conscIousness processes, of which viJnana consisfs, 1s stopped 
and emptied, usually by means of the meditational exercIses to 1nsight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither orIgination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no I1ndividuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 
Zen practitioners should always remember that an appeal to the 
analytical understanding 1s never sufficient to comprehend thoroughly 
the Inwardness of a truth, especially when 1t 1s a religIous one, nor 1S 
mere compulsion by an external force adequate for bringing about a 
spiritual transformation In us. We must experlence In our Innermost 
conscIousness all that 1s Iimplied in a doctrine, when we are able not 
only to understand 1t but to put 1t In practice. There wIll then be no 
discrepancy between knowledge and life. The Buddha knew this very 
well, and he endeavoured to produce knowledge out of meditation; that 


198 


1s, to make wisdom grow from personal, spiritual experlence. The 
Buddhist way to deliverance, therefore, consisted 1n threefold 
discipline: moral rules, tranguilization, and wisdom. By moral rules 
one's conduct 1s regulated externally, by samadhi quietude 1s atfained, 
and by wisdom real understanding takes place. Hence the Importance 
of meditation in Buddhism. That this threefold discipline was one of the 
most characteristic features of Buddhism since 1s earliest days 1s well 
aftested by the fact the the following formula, which 1s culled from the 
Parinibbana Sutfa, 1s repeated ly referred to in the sutra as 1Ÿ It were a 
subJect most frequently discussed by the Buddha for the edification of 
his followers: "Such and such 1s upright conduct; such and such 1s 
earnest contemplation; such and such 1s Intelligence. Great becomes 
the fruit, great the advanfage of Intellect when 1t 1s set round with 
earnest contemplation. The mind set round with 1ntelligence 1s set quIte 
free from the Intoxicatlons; that 1s to say, from the Infoxicatlon of 
sensuality (kama), from the 1ntoxIcation of becoming (bhava), from the 
1ntoxIcatIion of delusion, from the 1ntoxication of Ignorance. " 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Hương Thiền Trong Kinh Phạm Võng 


Kinh Phạm Võng được gọi đầy đủ là Phạm Võng Tỳ Lô Giá Na 
Phật Thuyết Bồ Tát Tâm Địa Giai Phẩm Đệ Thập. Cũng được gọi là 
Phạm Võng Kinh Lư Xá Na, Phật Thuyết Bồ Tát Tâm Địa Giới Phẩm 
Đệ Thập Phạm Võng Kinh, được ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hoa 
ngữ khoảng năm 406 sau Tây Lịch. Lấy tên Phạm Võng là vì pháp giới 
vô biên, như những mắt lưới của vua Trời Đế Thích (giao nhau mà 
không hề vướng víu trở ngại), cũng giống như giáo pháp của của chư 
Phật cũng tầng tầng vô tận, trang nghiêm pháp thân cũng không hề có 
chướng ngại. Kinh Phạm Võng, vô số các thế giới là những mắc lưới 
gói trọn tất cả những giác quan, giống như giáo pháp của Đức Phật. 
Đây là bộ kinh Đại thừa mang những bài học chính về đạo đức. Kinh 
dạy về mười giới luật của trường phái Đại thừa. Kinh được Ngài Cưu 
Ma La Thập, nước Thiên Trúc dịch sang Hán tự. Kinh mang những bài 
học về đạo đức cho Bồ Tát. Giới Luật trong Kinh Phạm Võng được 
chia làm hai phần. Phần thứ nhất gồm 10 giới luật Đại thừa quan trọng. 
Mười trọng giới Đại Thừa cho Phật Tử, nhất là Phật tử xuất gia: Không 
sát sanh, không trộm cướp, không xa hoa, không nói dối, không nghiệp 
ngập, không nhàn đàm hý luận, không khoe khoang, không ganh ghét, 
không đố ky và ác tâm, không phỉ báng Tam Bảo. Phần thứ nhì gồm 48 
giới nhẹ mà mỗi tín đồ Phật giáo phải tuân theo hay tránh mắc phải. 
Bốn mươi tám giới khinh này bao gồm: giới không kính thầy bạn, giới 
uống rượu, giới ăn thịt, giới ăn ngũ tân, giới không dạy người sám hối, 
giới không cúng dường thỉnh Pháp, giới không đi nghe Pháp, giới trái 
bỏ Đại Thừa, giới không chăm sóc người bệnh, giới chứa khí cụ sát 
sanh, giới đi sứ, giới buôn bán phi pháp, giới hủy báng, giới phóng hỏa, 
giới dạy giáo lý ngoaì Đại Thừa, giới vì lợi mà giảng Pháp lộn lạo, giới 
cậy thế lực quyên góp tiền của, giới không thông hiểu mà làm thầy 
truyền giới, giới lưỡng thiệt, giới không phóng sanh, giới đem sân báo 
sân đem đánh trả đánh, giới kiêu mạn không thỉnh pháp, giới khinh 
ngạo không tận tâm dạy Pháp, giới không tập học giáo pháp Đại Thừa, 
giới tri chúng vụng về, giới riêng thọ lợi dưỡng, giới thọ biệt thỉnh, giới 
biệt thỉnh Tăng, giới tà mạng nuôi sống, giới tà mạng nuôi sống, giới 
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quản lý cho hàng bạch y, giới mua chuộc, giới tổn hại chúng sanh, giới 
xem coi những hoạt động không thích hợp (tà nghiệp giác quán), giới 
tạm bỏ Bồ Đề tâm, giới không phát đại nguyện, giới không phát thệ, 
giới vào chỗ hiểm nạn, giới trái thứ tự tôn ti, giới không tu phước huệ, 
giới không bình đẳng truyền giới, giới vì lợi làm thầy, giới vì người ác 
tụng giới, giới cố mống tâm phạm giới, giới không tôn trọng kinh luật, 
giới không giáo hóa chúng sanh, giới không thuyết giảng đúng Pháp, 
giới chế hạn định luật phi pháp, và giới phá diệt Phật Pháp. 

Cứu cánh tối hậu của Thiển là đạt được giác ngộ. Tuy nhiên, hành 
giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng hành trì giới luật giúp phát triển định 
lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông hiểu giáo 
pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến bộ trên con đường giác 
ngộ. Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và tính lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Và nội dung của sự giác ngộ này, theo đức Phật là giác 
ngộ trên hết thảy chư pháp. Hành giả tu Phật cần phải trực nhận; và sự 
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giác ngộ này phải vượt ra ngoài tất cả giới hạn của thời gian, phải tự 
mình thể nghiệm và chứng ngộ lấy, và rất hiển nhiên. Nói như vậy có 
nghĩa là Pháp phải nhận bằng trực giác, chứ không thể đạt đến bằng 
biện luận. Đức Phật thường không trả lời những câu hỏi siêu hình của 
các đệ tử phần lớn vì lý do này. Đức Phật cả quyết rằng chân lý tối 
thượng phải được thực hiện bằng tất cả những nỗ lực của chính mình; 
vì tất cả những gì hiểu được bằng biện giải là chỉ hiểu trên bể mặt, chứ 
không phải là tự thể của sự vật, nên lý trí suy luận không bao giờ thỏa 
mãn được những khát vọng tôn giáo của hành giả. Bồ Đề không thể 
càu được bằng vào những kiến thức uyên bác kinh niên. Và đây chính 
là vị trí chính yếu của nhà Thiền đối với cái gọi là chân lý cứu cánh. 
Về phương diện này, Thiển soi đúng chánh pháp của đức Phật vậy. 
Đức Phật có một cái nhìn chiếu diệu vào bổn thể của sự vật cao tuyệt 
hơn bất cứ kết quả nào có thể thâu lượm được bằng lý luận luận giải, 
điều hiển nhiên này dễ nhận ra khắp mọi nơi, cả đến trong cái gọi là 
văn học Nguyên Thủy. Những thí dụ trong kinh Phạm Võng cho chúng 
ta thấy rõ sự liên hệ giữa sự giác ngộ trong Thiển và bộ kinh này. Lúc 
đức Phật đang phải đối phó với các trường phái triết học đương thời gọi 
là Lục Sư Ngoại Đạo, sau khi đánh đổ họ xong, Ngài hướng họ đến tri 
giác Như Lai, khác xa với những lời ngụy biện của họ. Kỳ thật, tất cả 
những gì họ tranh biện toàn nhằm thỏa mãn tánh hiếu luận, và phô 
trương tài biện thuyết tính luyện của họ về những đề tài như linh hồn, 
đời sống tương lai, vĩnh cửu, và những vấn đề huyền học quan trọng 
khác, hoàn toàn không giúp ích gì cho sự an tâm lập mệnh của hành 
giả. Đức Phật biết hơn ai hết tất cả những lý luận ấy cuối cùng sẽ đưa 
họ đến đâu, và cho cùng tất cả đều là hư ngôn, chỉ toàn gây thêm tệ 
hại. Chính vì vậy mà đức Phật dạy trong kinh Phạm Võng: "Này các 
Tỳ Kheo, Như Lai biết những kiến giải như vậy, những chấp thủ như 
vậy, sẽ đưa đến những cảnh giới như vậy, sẽ tạo thành những duyên 
nghiệp như vậy. Đó là điều Như Lai biết, và còn nhiều hơn thế nữa, 
nhưng Như Lai không chấp. Vì Như Lai không chấp vào cái biết ấy 
nên tâm được tịch tịnh. Như Lai biết 'như thực', tướng sanh diệt của 
cảm giác (thọ), hương vị và độc vị của chúng: nhân cái biết ấy, Như 
Lai được giải thoát hoàn toàn, sạch hết tập khí cảm nhiễm." 
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Zen Fragrance in the Brahmajala Sutra 


Indras Net Sutra, Sutra of Net of Indra, also called the 
BrahmaJala-sutra, translated into Chinese by KumaraJiva around 406 
A.D., the Infinitude of worlds being as the eyes or holes in Indra”s net, 
which 1s all-embracing, like the Buddha”s teaching. There are many 
treatises on 1t. The BrahmaJala-sutra, the Infinitude of worlds being as 
the eyes or holes In Indriya's net, which 1s all-embracing, like the 
Buddhaˆs teaching. Sutra of the Net of Brahman Sutra of Mahayana 
Buddhism that contains the basic teaching on discipline and morality. lt 
contains the Moral Code of the Bodhisattva. There are two main 
divisions of moral code: The first part inlcudes ten rules of Mahayana, 
which are obligatory for every follower, especially for monks and nuns: 
Avoidance of killing, avoidance of stealing, avoidance of unchase 
behavior, avoidance of lying, avoidance of use of Infoxicants, 
avoidance of gossiping, avoidance of boasting, avoidance of envy, 
avoidance of resentment and 1ll-will, and avoidance of slandering of 
the three precious ones. The second part includes forty-eight minor or 
lighter precepts which Buddhists, especially monks and nuns, must 
observe. These forty-eight secondary precepts Include: disrespect 
toward teachers and friends, consuming alcoholic beverages, eating 
meat, consuming five pungent herbs, not teaching repentance, failing to 
request the Dharma or make offerinss, failing to attend Dharma 
lectures, turning away from the Mahayana, failure to care for the sick, 
storinng deadly weapons, serving as an emissary, unlawful business 
undertakings, slander and libel, staring wildfire, teaching non- 
Mahayana Dharma, unsound explanation of the Dharma for one's own 
benefifs, exacting donations, serving as an inadequate master, double- 
tongue speech, failure to liberate sentient beings, anger for anger and 
violence for violence, arrogance and failure to request the Dharma, 
teaching the Dharma grudgingly, failure to practice Mahayana 
teachings, unskilled leadership of the assembly, accepting personal 
offerinøs, accepting discriminatory Invifation, Issuing discriminatory 
Invifation, improper livelihood, handling business affairs for the latty, 
rescuing clerics along with sacred objects, harming sentient beings, 
watching Improper activities, temporary abandoning on the Bodhi 
mind, failure to make great vows, fallure to take solemn oaths, 
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traveling in dangerous areas, faillure to follow the order of seating 
witin the assembly, failure to culivate meris and wisdom, 
discrimination, teaching for the sake of one's own profits, reciting the 
precepts to evil persons, thoughts of violating the precepts, faillure to 
honor the sutras and moral codes, failure to teach sentient beings, 
preaching In an Inapproprlate manner, regulations against the Dharma, 
and destroying the Dharma. 

The ultimate goal of Zen 1s to attain Enlightenment. However, Zen 
practitioners should always remember that observing moral precepts 
develops concenfraton. Concentration leads to understanding. 
Continuous understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Iignorance and to advance and obtain liberation, 
peace and Joy. The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set 
of mere negative prohibitions, but an affirmation of doing good things, 
a career paved with good Intenflons for the welfare of happiness of 
mankind. These moral principles aim at making soclety secure by 
promoting unity, harmony and mutual understanding among people. 
Thịs code of conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of lIfe. 
It is the basIs for mental development. One who 1s Intent on meditation 
Or concentration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest pur1ty of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but [ will become harmless; others may slay living 
beings, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I wIll live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but I wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but [ wIll lay mental hold of things 
fully aright.” And the content of this Enlightenment was explained by 
the Buddha as the enlightenment on all Dharmas. Buddhist 
practitioners must directly perceive all dharmas; and this enlightenment 
must be beyond the limits of time, personally understood and 
experienced, and altogether persuasive. This meant that the Dharma 
was to be Intuited and not to be analytically reached by concepts. The 
reason why the Buddha so frequently refused to answer metaphysical 
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problems was partly due to his conviction that the ultimate truth was to 
be realized in oneself through one's own efforts; for all that could be 
gained through discursive understanding was the surface of things and 
not things themselves, conceptual knowledge never gave full 
satisfaction to one's religious yearning. The attainment of the Bodhi 
could not be the accumulation of dialectical subtleties. And this 1s the 
key position taken up by Zen Buddhism as regards what It considers a 
final reality. Zen In this respect faithfully follows the Injunction of the 
Buddha. The Buddha had an Insight of higher order 1nto the nature of 
things than that which could be obtained through ordinary logical 
reasoning 1s evidenced everywhere even ¡n the so-called Theravada 
lierature. Examples In the Brahmajala Sutra clearly show us the 
relatlonship between Zen and this sutra as regard to Enlightenmernt. 
The Buddha has to deal with all the heretical schools that were In 
exIstence In his days. He Invariably makes reference after refuting 
them to the Tathagata's deeper understanding which goes beyond all 
ther speculations. In fact, what they discuss Just for the sake of 
discussion and to show the keenness of their analytical faculty about 
the soul, future life, eternity, and other Iimportant spiritual subJects, 1s 
not productive of any actual benefits for our inner welfare. The Buddha 
knew well where these reasonings would finally lead to and how trivial 
and unwholesome they were after all. Thus the Buddha taught in the 
Brahmajala Sutra, "Of these, monks, the Tathagata knows that these 
speculations thus arrived at, thus Insisted on, will have such and such a 
result, such and such an effect on the future condition of those who 
trust in them. That does he know, and he knows also other things far 
beyond, far better than those speculations: and having that knowledge 
he Is not puffed up, and thus untarnished the has In his own heart 
realized the way of escape from them, has understood, as they really 
are, the rising up and passing away of sensations, their sweet taste, 
therr danger, how they cannot be relied on; and not øgrasping after any 
of those things men are eager for, he, the Tathagata, 1s quite set free." 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Bảo Đàn 


Kinh Pháp Bảo Đàn được Lục Tổ thuyết. Văn bản chủ yếu của 
Thiển Nam Tông, gồm tiểu sử, những lời thuyết giảng và ngữ lục của 
Lục Tổ tại chùa Bảo Lâm được đệ tử của Ngài là Pháp Hải ghi lại 
trong 10 chương. Khi Lục Tổ Huệ Năng đến chùa Bảo Lâm tại Thiều 
Châu vì chúng khai duyên thuyết pháp. Lục Tổ bảo chúng rằng: “Nầy 
thiện tri thức, Bồ Đề tự tánh xưa nay là thanh tịnh, chỉ dùng tâm nầy 
thẳng đó trọn được thành Phật. Này thiện tri thức, khi tôi còn ở Nam 
Hải, gian nan nghèo khổ, thường ra chợ bán củi. Khi ấy có một người 
khách mua củi, bảo gánh củi đến nhà khách, khách nhận củi xong, 
Huệ Năng nầy lãnh tiên, lui ra khỏi cửa, thấy một người khách tụng 
kinh, Huệ Năng một phen nghe lời kinh, tâm liền khai ngộ, bèn hỏi 
khách tụng kinh gì? Khách bảo: “Kinh Kim Cang.” Huệ Năng lại hỏi: 
“Ở từ đâu đến thọ trì kinh nầy?” Khách bảo: “Tôi từ chùa Đông Thiền, 
huyện Huỳnh Mai đến. Chùa ấy do Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn Đại Sư làm 
chủ giáo hóa, đệ tử có hơn một ngàn người.” Tôi đến đó lễ bái để thọ 
trì kinh nầy. Đại Sư Hoằng Nhẫn thường khuyên: “Kẻ Tăng người tục 
chỉ trì kinh Kim Cang liền được thấy tánh, thẳng đó thành Phật.' Huệ 
Năng nghe nói, do đời trước có duyên, mới được một người khách cho 
Huệ Năng một số bạc 10 lượng để giúp nuôi dưỡng mẹ già và bảo đến 
Huỳnh Mai tham vấn Ngũ Tổ. Khi Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái 
Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” 
Huệ Năng đáp rằng: “Đệ tử là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa 
đến lễ thầy, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu gì khác!” Tổ bảo rằng: 
“Ông là người Lãnh Nam, lại là người quê mùa, làm sao kham làm 
Phật?” Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có Nam Bắc nhưng Phật tánh 
vốn không có Nam Bắc. Thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng 
chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.” Ngũ Tổ lại muốn cùng 
tôi nói chuyện, nhưng thấy đổ chúng chung quanh đông quá, mới bảo 
theo chúng làm công tác. Huệ Năng thưa: “Huệ Năng xin bạch Hòa 
Thượng, tự tâm đệ tử thường sanh trí huệ, không lìa tự tánh tức phước 
điển, chưa biết Hòa Thượng dạy con làm việc gì?” Tổ bảo: “Kẻ nhà 
quê nầy, căn tánh rất lanh lợi, ông chớ có nói nữa, đi xuống nhà trù 
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đi.” Huệ Năng lui lại nhà sau, có một người cư sĩ sai Huệ Năng bửa 
củi, giã gạo, trải hơn tám tháng. Một hôm, Tổ chợt thấy Huệ Năng, 
mới bảo: “Ta nghĩ chỗ thấy của ngươi có thể dùng, nhưng sợ có người 
ác hại ngươi, nên không cùng ngươi nói chuyện, ngươi có biết chăng?” 
Huệ Năng thưa: “Đệ tử cũng biết ý của Thầy nên không dám đến nhà 
trên, để người không biết.” 

Kinh Pháp Bảo Đàn nhấn mạnh rằng Vô Thượng Bồ Đề là ngay 
nơi lời nói đó mà biết bản tâm bản tánh của mình. Sau khi xem qua bài 
kệ của Thần Tú, “Thân là cội Bồ Đề, tâm như đài gương sáng, luôn 
luôn phải lau chùi, chớ để dính bụi bặm.” Ngũ Tổ đã biết Thần Tú vào 
cửa chưa được, không thấy tự tánh. Sáng hôm sau, Tổ gọi ông Lư Cung 
Phụng đến hành lang phía nam để vẽ đồ trướng trên vách, chợt thấy 
bài kệ. Ngài bảo Cung Phụng rằng: “Thôi chẳng cần phải vẽ, nhọc 
công ông từ xa đến. Trong Kinh có nói “Phàm những gì có tướng đều là 
hư vọng.” Chỉ để lại cho người bài kệ nầy tụng đọc thọ trì, y theo bài 
kệ nầy mà tu hành thì khỏi đọa trong ác đạo, y theo bài kệ nây tu thì 
được lợi ích lớn, khiến đồ đệ thắp hương lễ bái, cung kính và tụng đọc 
bài kệ nầy tức được thấy tánh.” Môn nhân tụng bài kệ đều khen: “Hay 
thay! Hay thay!” Đến canh ba, Tổ mới gọi Thần Tú vào trong thất hỏi: 
“Kệ đó, phải ông làm chăng?” Ngài Thần Tú thưa: “Thật là con làm, 
chẳng dám vọng cầu Tổ vị, chỉ mong Hòa Thượng từ bi xem đệ tử có 
được chút ít trí huệ chăng?” Tổ bảo: “Ông làm bài kệ nầy là chưa thấy 
được tự tánh, chỉ đến được ngoài cửa, chứ chưa vào được trong cửa, 
kiến giải như thế tìm Vô Thượng Bồ Đề, trọn không thể được. Vô 
Thượng Bồ Đề phải được ngay nơi lời nói đó mà biết bản tâm bản tánh 
của mình, chẳng sanh chẳng diệt, đối trong tất cả thời mỗi nệm mỗi 
niệm tự thấy, muôn pháp đều không kẹt, một chơn tất cả đều chơn, 
muôn cảnh tự như như, tâm như như đó tức là chơn thật. Nếu thấy được 
như thế tức là tự tánh Vô Thượng Bồ Để. Ông hãy đi, một hai ngày 
sau, suy nghĩ làm một bài kệ khác đem lại tôi xem, bài kệ của ông nếu 
vào được cửa, sẽ trao y pháp cho ông.” Thần Tú làm lễ lui ra, trải qua 
mấy ngày, làm kệ cũng không thành, trong tâm hoảng hốt, thần trí bất 
an, ví như trong mộng, đứng ngôi chẳng vui. Lại hai ngày sau, có một 
chú bé đi qua chỗ giã gạo, đọc bài kệ nầy. Huệ Năng vừa nghe, liền 
biết bài kệ nầy chưa thấy được bổn tánh. Huệ Năng bèn hỏi chú bé 
rằng: “Tụng đó là kệ gì?” Chú bé đáp: “Cái ông nhà quê không biết, 
Đại Sư nói người đời sanh tử là việc lớn, muốn được truyền y pháp, 
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khiến đệ tử làm kệ trình. Ngài xem nếu ngộ được đại ý, liền trao y 
pháp cho làm Tổ thứ sáu. Thượng Tọa Thần Tú viết bài kệ Vô Tướng 
ở vách hành lang phía nam, Đại Sư khiến đồ chúng đều nên đọc, y kệ 
nầy tu, sẽ khỏi đọa đường ác, y kệ nầy tu sẽ có lợi ích lớn.” Theo Lục 
tổ Huệ Năng, chẳng biết bổn tâm, học pháp vô ích, nếu biết được bổn 
tâm mình, thấy được bổn tánh mình, tức gọi là trượng phu, là thầy của 
trời người, là Phật. Huệ Năng không biết chữ, nên nhờ quan Biệt Giá 
đọc lớn bài kệ trên tường của đại sư Thần Tú. Sau khi nghe xong, 
Huện Năng nói: “Tôi cũng có một bài kệ nữa.” Quan Biệt Giá nói: 
“Ông cũng làm kệ nữa sao? Việc nây thật ít có!” Huệ Năng nói với 
quan Biệt Giá rằng: “Muốn học đạo Vô Thượng Bồ Đề, không được 
khinh người mới học. Kẻ hạ cũng có cái trí thượng thượng, còn người 
thượng thượng cũng không có ý trí.” Quan Biệt Giá nói: “Ông chỉ tụng 
kệ, tôi vì ông viết, nếu ông được pháp, trước phải độ tôi, chớ quên lời 
nầy.” Huệ Năng đọc bài kệ: “Bồ Đề vốn không cây, gương sáng cũng 
chẳng đài, xưa nay không một vật, chỗ nào dính bụi bặm?” Khi viết 
bài kệ rồi, đồ chúng thảẩy đều kinh hoàng, không ai mà chẳng xuýt xoa, 
mọi người bảo nhau rằng: “Lạ thay! Không thể do tướng mạo mà đoán 
được người, đã bao lâu nay sai nhục thân Bồ Tát làm việc.” Tổ thấy cả 
chúng đều kinh ngạc, sợ có người làm hại Huệ Năng, mới lấy giày xóa 
hết bài kệ, nói: “Cũng chưa thấy tánh.” Chúng cho là đúng. Ngày kế 
Tổ lén đến chỗ giã gạo thấy Huệ Năng đeo đá giã gạo, mới bảo rằng: 
“Người cầu đạo vì pháp quên mình đến thế ư?” Tổ lại hỏi: “Gạo trắng 
hay chưa?” Huệ Năng thưa: “Gạo trắng đã lâu, còn thiếu giần sàng.” 
Tổ lấy gậy gõ vào cối ba tiếng rồi đi. Huệ Năng liên hội được ý Tổ, 
đến khi trống đổ canh ba liền vào thất. Tổ lấy áo cà sa che chung 
quanh không để người thấy, vì Huệ Năng mà nói kinh Kim Cang, đến 
câu “Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm.` Huệ Năng ngay lời đó đại ngộ, 
thấy tất cả muôn pháp chẳng ha tự tánh, mới thưa với Tổ rằng: “Đâu 
ngờ tự tánh vốn tự thanh tịnh, đâu ngờ tự tánh vốn không sanh diệt, 
đâu ngờ tự tánh vốn tự đầy đủ, đâu ngờ tự tánh vốn không dao động, 
đâu ngờ tự tánh hay sanh muôn pháp!” Ngũ Tổ biết Huệ Năng đã ngộ 
được bản tánh mới bảo rằng: “Chẳng biết bổn tâm, học pháp vô ích, 
nếu biết được bổn tâm mình, thấy được bổn tánh mình, tức gọi là 
trượng phu, là thầy của trời người, là Phật.” Canh ba thọ pháp, người 
trọn không biết, Tổ liền truyền pháp đốn giáo và y bát, nói rằng: 
“Ngươi là vị Tổ đời thứ sáu, khéo tự hộ niệm, rộng độ chúng hữu tình, 
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truyền khắp đời sau, không khiến cho đoạn tuyệt.” Tổ lại bảo Huệ 
Năng hãy nghe Ngài nói kệ: “Người có tình đến nên gieo giống, nhơn 
nơi đất quả lại sanh, vô tình cũng không có giống, không tánh cũng 
không sanh.” 

Huệ Năng sau đến Tào Khê lại bị bọn người ác tìm đuổi mới ở nơi 
Tứ Hội tị nạn trong đám thợ săn, trải qua 15 năm, khi đó cùng những 
người thợ săn tùy nghi nói pháp. Những người thợ săn thường bảo giữ 
giểng lưới; khi Huệ Năng thấy những con vật mắc lưới đều thả đi. Mỗi 
khi đến bữa ăn, hái rau gởi luộc trong nổi thịt, hoặc có người hỏi thì 
đáp: “Chỉ ăn rau ở bên thịt” Một hôm, mới suy nghĩ: “Thời hoằng 
pháp đã đến, không nên trọn trốn lánh, bèn đến chùa Pháp Tánh ở 
Quảng Châu, gặp Pháp Sư Ấn Tông đang giảng kinh Niết Bàn. Khi ấy 
có gió thổi, lá phướn động, một vị Tăng nói: “gió động,” một vị Tăng 
nói “phướn động.” Hai người cãi nhau không thôi. Huệ Năng bèn tiến 
tới nói: “Không phải gió động, không phải phướn động, tâm nhơn giả 
động.” Cả chúng đều ngạc nhiên. Ấn Tông mời Huệ Năng đến trên 
chiếu gạn hỏi áo nghĩa, thấy Huệ Năng đối đáp, lời nói giản dị mà 
nghĩa lý rất đúng, không theo văn tự. Ân Tông nói: “Cư sĩ quyết định 
không phải là người thường, đã lâu nghe y pháp của Huỳnh Mai đã đi 
về phương Nam, đâu chẳng phải là cư sĩ?” Huệ Năng nói: “Chẳng 
dám.” Ấn Tông liền làm lễ xin đưa y bát đã được truyền cho đại chúng 
xem. Ấn Tông lại thưa Huỳnh Mai phó chúc: “Việc chỉ dạy như thế 
nào?” Huệ Năng bảo: “Chỉ dạy không chỉ luận về kiến tánh, chẳng 
luận thiển định giải thoát.” Ấn Tông thưa: “Sao chẳng luận thiển định 
giải thoát?” Huệ Năng bảo: “Vì ấy là hai pháp, không phải là Phật 
pháp. Phật pháp là pháp chẳng hai.” Ấn Tông lại hỏi: “Thế nào Phật 
pháp là pháp chẳng hai?” Huệ Năng bảo: “Pháp Sư giảng kinh Niết 
Bàn, rõ được Phật tánh, ấy là pháp chẳng hai, như Cao Quí Đức Vương 
Bồ Tát bạch Phật rằng: “Phạm tứ trọng cấm, tạo tội ngũ nghịch và 
chúng xiến để, vân vân... sẽ đoạn thiện căn Phật tánh chăng?” Phật 
bảo: “Thiện căn có hai, một là thường, hai là vô thường. Phật tánh 
chẳng phải thường, mà cũng chẳng phải vô thường, thế nên chẳng 
đoạn, gọi là chẳng hai; một là thiện, hai là chẳng thiện. Phật tánh 
chẳng phải thiện, chẳng phải chẳng thiện, ấy là chẳng hai, uẩn cùng 
với phàm phu thấy hai, người trí rõ thấu tánh nó không hai, tánh không 
hai tức là Phật tánh.” Ấn Tông nghe nói hoan hỷ chấp tay thưa: “Tôi 
giảng kinh ví như ngói gạch, nhân giả luận nghĩa ví như vàng ròng.” 
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Khi ấy vì Huệ Năng cạo tóc, nguyện thờ làm thầy. Huệ Năng bèn ở 
dưới cây Bồ Đề khai pháp môn Động Sơn. Huệ Năng được pháp ở 
Đông Sơn, chịu tất cả những điều cay đắng, mạng giống như sợi chỉ 
mành. Ngày nay được cùng với Sử quân, quan liêu, Tăng Ni, đạo tục 
đồng ở trong hội nầy đâu không phải là cái duyên của nhiều kiếp, 
cũng là ở trong đời quá khứ cúng dường chư Phật, đồng gieo trồng căn 
lành mới nghe cái nhơn được pháp môn đốn giáo nầy. Giáo ấy là các 
vị Thánh trước đã truyễn, không phải tự trí Huệ Năng được, mong 
những người nghe các vị Thánh trước dạy, mỗi người khiến cho tâm 
được thanh tịnh, nghe rồi mỗi người tự trừ nghi, như những vị Thánh 
đời trước không khác. Cả chúng nghe pháp đều hoan hỷ làm lễ rồi lui 
ra. 

Lục Tổ Huệ Năng nhấn mạnh rằng khi niệm thiện niệm ác không 
sanh, chân diện mục hiển lộ. Dứt sạch các duyên, chớ sanh một niệm; 
không nghĩ thiện, không nghĩ ác, chính khi ấy hiển lộ cái gọi là bản lai 
diện mục. Khi Ngũ Tổ truyền y bát cho Huệ Năng đi về phương Nam, 
có vài trăm người mới đuổi theo, muốn cướp y bát. Một vị Tăng họ 
Trần, tên Huệ Minh, trước là tướng quân bậc Tứ phẩm, tánh hạnh thô 
tháo, hết lòng theo tìm, chạy trước mọi người, đuổi kịp Huệ Năng. Huệ 
Năng ném y bát trên bàn thạch nói: “Y nầy là biểu tín, có thể dùng sức 
mà tranh sao!” Huệ Năng liền ẩn trong đám cỏ, Huệ Minh cố cầm y 
lên, nhưng không thể nào nhất lên được, mới kêu rằng: “Cư sĩ, Cư sĩ! 
Tôi vì pháp mà đến chớ không phải vì y.” Huệ Năng bèn bước ra ngồi 
trên bàn thạch. Huệ Minh liền làm lễ thưa: “Mong Cư sĩ vì tôi nói 
pháp.” Huệ Năng bảo: “Ông đã vì pháp mà đến thì nên dứt sạch các 
duyên, chớ sanh một niệm, tôi sẽ vì ông mà nói.” Huệ Minh im lặng 
giây lâu. Huệ Năng bảo: “Không nghĩ thiện, không nghĩ ác, chính khi 
ấy cái gì là bản lai điện mục của Thượng Tọa Minh?” 

Thiền định phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Theo Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ nói: “Nếu niệm trước không khởi, 
đó là tâm. Niệm sau không dứt đó là Phật. Vì thế ngài khuyên không 
sợ niệm khởi, chỉ sợ giác ngộ chậm mà thôi.” Tổ đăng tòa bảo đại 
chúng rằng: “Tất cả nên tịnh tâm niệm Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật 
Đa.” Lại bảo: “Nây thiện tri thức, trí Bát Nhã Bồ Đề, người đời vốn tự 
có, chỉ nhân vì tâm mê không thể tự ngộ, phải nhờ đến đại thiện tri 
thức chỉ đường mới thấy được tánh. Phải biết người ngu người trí, Phật 
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tánh vốn không khác, chỉ duyên mê ngộ không đồng, do đó nên có ngu 
trí. Nay tôi vì nói pháp Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật, khiến cho các ông, 
mỗi người được trí tuệ, nên chí tâm lắng nghe, tôi vì các ông mà nói. 
Này thiện tri thức, có người trọn ngày miệng tụng Bát Nhã nhưng 
không biết tự tánh Bát Nhã, ví như nói ăn mà không no, miệng chỉ nói 
không, muôn kiếp chẳng được thấy tánh, trọn không có ích gì. Này 
thiện tri thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại 
trí tuệ đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. 
Miệng tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như 
điển. Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là 
Phật, ha tánh không riêng có Phật. Sao gọi là Ma Ha? Ma Ha là lớn, 
tâm lượng rộng lớn ví như hư không, không có bờ mé, cũng không có 
vuông tròn, lớn nhỏ, cũng không phải xanh, vàng, đỏ, trắng, cũng 
không có trên dưới, dài ngắn, cũng không sân, không hỷ, không phải, 
không quấy, không thiện không ác, không có đầu, không có đuôi, cõi 
nước chư Phật, trọn đồng với hư không, diệu tánh của người đời vốn 
không, không có một pháp có thể được, tự tánh chơn không cũng lại 
như thế. Này thiện tri thức, chớ nghe tôi nói “không” liền chấp không, 
thứ nhất là không nên chấp “không,” nếu để tâm “không” mà ngồi tịnh 
tọa, đó tức là chấp “vô ký không.” Này thiện tri thức, thế giới hư 
không hay bao hàm vạn vật sắc tượng, mặt trời, mặt trăng, sao, núi, 
sông, đất liền, khe suối, cổ cây, rừng rậm, người lành người dữ, pháp 
lành pháp dữ, thiên đường địa ngục, tất cả biển lớn, các núi Tu Di, 
thầy ở trong hư không. Tánh của người đời lại cũng như thế. Này thiện 
tri thức, tự tánh hay bao hàm muôn pháp ấy là đại. Muôn pháp ở trong 
tự tánh của mọi người, nếu thấy tất cả người ác cùng với lành, trọn đều 
không có chấp, không có bỏ, cũng không nhiễm trước, tâm cũng như 
hư không, gọi đó là đại, nên gọi là Ma Ha. Này thiện tri thức, người 
mê miệng nói, người trí tâm hành. Lại có người mê, để tâm rỗng 
không, ngồi tịnh tọa, trăm việc không cho nghĩ tự gọi là đại, bọn người 
nầy không nên cùng họ nói chuyện, vì họ là tà kiến. Này thiện tri thức, 
tâm lượng rộng lớn khắp giáp cả pháp giới, dụng tức rõ ràng phân 
minh, ứng dụng liền biết tất cả, tất cả tức một, một tức tất cả, đi lại tự 
do, tâm thể không bị ngăn ngại tức là Bát Nhã. Này thiện tri thức, tất 
cả trí Bát Nhã đều từ tự tánh sanh, chẳng từ bên ngoài vào, chớ lầm 
dụng ý nên gọi là chơn chánh tự dụng. Một chơn thì tất cả chơn, tâm 
lượng rộng lớn không đi theo con đường nhỏ, miệng chớ trọn ngày nói 
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không mà trong tâm chẳng tu hạnh nầy, giống như người phàm tự xưng 
là quốc vương trọn không thể được, không phải là đệ tử của ta. Này 
thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả 
chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không ngu, thường hành trí huệ tức là Bát 
Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí 
khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người đời ngu mê không thấy Bát Nhã, 
miệng nói Bát Nhã mà trong tâm thường ngu, thường tự nói ta tu Bát 
Nhã, niệm niệm nói không nhưng không biết được chơn không. Bát 
Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế 
tức gọi là Bát Nhã trí. Sao gọi là Ba La Mật? Đây là tiếng Phạn, có 
nghĩa là “đến bờ kia,” giải nghĩa là “ha sanh diệt.” Chấp cảnh thì sanh 
diệt khởi như nước có sóng mồi, tức là bờ bên nầy, lìa cảnh thì không 
sanh diệt như nước thường thông lưu, ấy gọi là bờ kia, nên gọi là Ba La 
Mật. Này thiện tri thức, người mê miệng tụng, chính khi đang tụng mà 
có vọng, có quấy; niệm niệm nếu hành Bát Nhã, ấy gọi là chơn tánh. 
Người ngộ được pháp nầy, ấy là pháp Bát Nhã, người tu hạnh nầy, ấy 
là hạnh Bát Nhã. Không tu tức là phàm, một niệm tu hành, tự thân 
đồng với Phật. Này thiện tri thức, phàm phu tức Phật, phiền não tức Bồ 
Đề. Niệm trước mê tức phàm phu, niệm sau ngộ tức Phật; niệm trước 
chấp cảnh tức phiển não, niệm sau lìa cảnh tức Bồ Đề. Này thiện tri 
thức, Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật tối tôn, tối thượng, tối đệ nhất, không 
trụ, không qua cũng không lại, chư Phật ba đời thẩy đều từ trong đó mà 
ra. Phải dùng đại trí huệ này đập phá ngũ uẩn, phiền não, trần lao, tu 
hành như đây quyết định thành Phật đạo, biến tam độc thành giới định 
huệ. Này thiện tri thức, pháp môn của tôi đây từ một Bát Nhã phát 
sanh ra tám muôn bốn ngàn trí tuệ. Vì cớ sao? Vì người đời có tám 
muôn bốn ngàn trần lao, nếu không có trần lao thì trí huệ thường hiện, 
chẳng ha tự tánh. Người ngộ pháp nầy tức là vô niệm, vô ức, vô trước, 
chẳng khởi cuống vọng, dùng tánh chơn như của mình, lấy trí huệ quán 
chiếu, đối với tất cả pháp không thủ không xả, tức là thấy tánh thành 
Phật đạo. Này thiện tri thức, nếu muốn vào pháp giới thậm thâm và 
Bát Nhã Tam Muội thì phải tu Bát Nhã hạnh, phải trì tụng Kinh Kim 
Cang Bát Nhã, tức được thấy tánh. Nên biết kinh nầy công đức vô 
lượng vô biên, trong kinh đã khen ngợi rõ ràng, không thể nói đầy đủ 
được. Pháp môn nầy là tối thượng thừa, vì những người đại trí mà nói, 
vì những người thượng căn mà nói. Những người tiểu căn tiểu trí nghe 
pháp nầy, tâm sanh ra không tin. Vì cớ sao? Ví như có một trận mưa 
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lớn, cả cõi nước, thành ấp, chợ búa đều bị trôi giạt cũng như trôi giạt 
những lá táo. Nếu trận mưa lớn đó mưa nơi biển cả thì không tăng 
không giảm. Như người đại thừa, hoặc người tối thượng thừa nghe Kinh 
Kim Cang thì khai ngộ, thế nên biết bản tánh họ tự có trí Bát Nhã, tự 
dùng trí huệ thường quán chiếu, nên không nhờ văn tự, thí dụ như nước 
mưa không phải từ trời mà có, nguyên là từ rồng mà dấy lên, khiến 
cho tất cả chúng sanh, tất cả cỏ cây, hữu tình vô tình thảy đều được 
đượm nhuần. Trăm sông các dòng đều chảy vào biển cả, hợp thành 
một thể, trí huệ Bát Nhã nơi bản tánh chúng sanh lại cũng như thế. 
Này thiện tri thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như 
là cỏ cây, cội gốc của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng 
không thể nào tăng trưởng được, người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn 
không có trí huệ Bát Nhã cùng với người đại trí không sai biệt, nhơn 
sao nghe pháp họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, cội 
gốc phiển não sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có 
gió thổi mạnh thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng 
không có lớn nhỏ, vì tất cả chúng sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm 
thể bên ngoài thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ được tự tánh tức là 
tiểu căn. Nếu khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm 
mình thường khởi chánh kiến, phiển não trần lao thường không bị 
nhiễm tức là thấy tánh. Này thiện tri thức, trong ngoài không trụ, đi lại 
tự do, hay trừ tâm chấp, thông đạt không ngại, hay tu hạnh nầy cùng 
kinh Bát Nhã vốn không sai biệt. Nầy thiện tri thức, tất cả kinh điển và 
các văn tự, đại thừa, tiểu thừa, 12 bộ kinh đều nhơn người mà an trí, 
nhơn tánh trí tuệ mới hay dựng lập. Nếu không có người đời thì tất cả 
muôn pháp vốn tự chẳng có, thế nên biết muôn pháp vốn tự nhơn nơi 
người mà dựng lập, tất cả kinh điển nhơn người mà nói có, nhơn vì 
trong người kia có ngu và có trí, người ngu là tiểu nhơn, người trí là đại 
nhơn, người ngu hỏi nơi người trí, người trí vì người ngu mà nói pháp, 
người ngu bỗng nhiên ngộ hiểu, tâm được khai tức cùng với người trí 
không sai khác. 

Cũng trong kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: Nầy thiện 
tri thức, chẳng ngộ tức Phật là chúng sanh, khi một niệm ngộ chúng 
sanh là Phật. Thế nên biết muôn pháp trọn ở nơi tự tâm, sao chẳng từ 
trong tâm liền thấy được chân như bản tánh? Kinh Bồ Tát Giới nói 
rằng: “Bản tánh của ta nguyên tự thanh tịnh, nếu biết được tự tâm thấy 
tánh đều thành Phật đạo. Kinh Tịnh Danh nói: “Liền khi đó bỗng hoát 
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nhiên được bản tâm.” Nầy thiện tri thức, mỗi người tự quán nơi tâm, tự 
thấy bản tánh, nếu tự chẳng ngộ phải tìm những bậc đại thiện tri thức, 
người hiểu được giáo pháp tối thượng thừa, chỉ thẳng con đường, ấy là 
thiện tri thức, có nhơn duyên lớn, chỗ gọi là hóa đạo khiến được thấy 
tánh. Tất cả pháp lành nhơn nơi thiện tri thức mà hay phát khởi. Ba đời 
chư Phật, 12 bộ kinh, ở trong tánh của người vốn tự có đủ, không có 
thể tự ngộ thì phải nhờ thiện tri thức chỉ dạy mới thấy. Nếu tự mình 
ngộ thì không nhờ bên ngoài, nếu một bề chấp bảo rằng phải nhờ thiện 
tri thức khác mong được giải thoát thì không có lẽ ấy. Vì cớ sao? Trong 
tự tâm có tri thức tự ngộ, nếu khởi tà mê vọng niệm điên đảo thì thiện 
tri thức bên ngoài, tuy có giáo hóa chỉ dạy, cũng không thể cứu được. 
Nếu khởi chánh chơn Bát Nhã quán chiếu thì trong khoảng một sát na 
vọng niệm đều diệt, nếu biết tự tánh một phen ngộ tức đến quả vị 
Phật. 

Chân lý phải được thấy tức thì qua một cái nhìn chứ không từ từ, 
cũng không liên tục. Pháp Bảo Đàn Kinh chứa đựng tất cả giáo lý đốn 
ngộ. Lục Tổ dạy: "Này thiện tri thức! Đừng trụ bất cứ đâu, ở trong ở 
ngoài, thì lui tới được tự do. Đừng để tâm chấp trước thí thông suốt hết, 
không còn gì vướng mắc. Kẻ ngu nếu bỗng chốc trí sáng, tâm mở thì 
với người trí chẳng sai khác gì. Nếu ngộ được phép đốn giáo ắt ngươi 
khỏi chấp theo ngoại cảnh để sửa mình, chỉ cần nơi tự tâm khởi lên cái 
thấy chân thực là không phiển não trần lao nào nhiễm được vào ngươi. 
Đó là thấy tánh. Cách thấy ấy là thấy tức thì, con mắt huệ nắm lấy 
toàn thể sự thực qua một cái nhìn, cái thực siêu việt tất cả những kiến 
giải nhị nguyên dưới tất cả mọi hình thức. Đốn là như vậy, không diễn 
ra tuần tự, cũng không diễn ra lần hồi và liên tục." 

Nói về Nhất Tướng Tam Muội, Lục Tổ nhắn với tứ chúng rằng: 
“Các thiện tri thức! Các ông mỗi người nên tịnh tâm lắng nghe tôi nói 
pháp, nếu muốn thành tựu chủng trí phải đạt được nhất tướng tam muội 
và nhất hạnh tam muội. Nếu ở tất cả chỗ mà không trụ tướng, ở trong 
tướng kia, không sanh yêu ghét, cũng không thủ xả, chẳng nghĩ các 
việc lợi ích, thành hoại, vân vân, an nhàn điểm tịnh, hư dung đạm bạc, 
đây gọi là nhất tướng tam muội. Nếu ở tất cả chỗ đi, đứng, nằm, ngồi 
thuần một trực tâm, không động đạo tràng, chơn thành Tịnh độ, đây 
gọi là nhất hạnh tam muội. Nếu người đủ hai tam muội nầy như đất đã 
có chứa hạt giống, nuôi dưỡng lớn lên, thành thục được hạt kia, nhất 
tướng, nhất hạnh cũng lại như thế. Nay tôi nói pháp ví như khi mưa ướt 
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khắp cả quả đất, Phật tánh của các ông ví như hạt giống gặp được sự 
thấm ướt nầy thảy đều phát sanh, nương lời chỉ dạy của tôi, quyết định 
được Bồ Đề, y theo hạnh của tôi, quyết định chứng được diệu quả, hãy 
nghe tôi nói kệ: 
“Đất tâm chứa hạt giống, 

Mưa rưới thảy nẩy mầm, 

Đốn ngộ hoa tình rồi, 

Quả Bê Đề tự thành.” 


Zen Fragrance in the jJewel Plafform Sutra 


The Platform Sutra was preached by Hui-Neng, the Sixth Patriarch. 
The Platform Sutra of the Sixth Patriarchˆs Dharma Treasure, the basIc 
text of the Southern Zen School in China. The Sutra of the Sixth 
Patriarch from the Hiph Seat of the Dharma Treasure, basic Zen 
writing in which Sixth Patriarch”s blography, discourses and sayIngs at 
Pao-Lin monastery are recorded by his disciples Fa-Hai. It 1s divided 
I1nto ten chapters. At one time, the Sixth Patriarch arrived at Pao-Lin to 
speak the Dharma to the assembly. The Great Master said to the 
assembly, “Good Knowing Advisors, the self-nature of Bodhi 1s 
originally clear and pure. Simply use that mind, and you wIll directly 
accomplish Buddhahood. Good Knowing Advisors, when I moved to 
Nan Hai and, our family was poor and in bitter straifs, I sold wood 1n 
the market place. Once a customer bought firewood and ordered 1t 
delivered to his shop. When the delivery was made, after I received 
the money and went outside the gate, I noticed a customer reciting a 
Sutra. Upon once hearing the words of this Sutra: “One should produce 
that thoupht which 1s nowhere supported,` my mind 1mmediately 
opened to enlightenment. Thereupon I asked the customer what Sutra 
he was reciting. The customer replied, “The Diamond Sutra.' Then 
again I asked, “Where do you come from and why do you recite this 
Sutra?° The customer said, “I come from Tung Chˆan Monastery in Ch”1 
Chou, Huang Mei Province. There, the fifth Patriarch, the Great Master 
Hung Jen, dwells and teaches over one thousand disciples. [ went there 
to make obeisance and I heard and received this Sutra.' The Great 
Master constantly exhorts the Sangha and laypeople only to uphold the 
Diamond Sutra. Then, they may see their own nature and directly 


215 


achieve Buddhahood. Hui Neng heard this and desired to go to seek 
the Dharma but he recalled that his mother had no support. Karmic 
condifions originating from past lives led another man to give Hui Neng 
a pound of silver, so that he could provide clothing and food for his 
aging mother. The man further Instructed him to go to Huang Mei to 
call upon and bow to the Fifth Patriarch. When Hui Neng arrived at 
Huang Meli and made obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him, 
“Where are you from and what do you seek?” Hui Neng replied, “Your 
disciple 1s a commoner from Hsin Chou In Ling Nan and comes from 
afar to bow to the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing 
else.” The Patriarch said, “You are from Ling Nan and therefore are a 
barbarlan, so how can you become a Buddha?” Hui Neng said, 
“Althoupgh there are people from the north and people from the south, 
there 1s ultimately no north or south in the Buddha nature. The body of 
the barbarian and that of the High Master are not the same, but what 
distinction 1s there in the Buddha nature?” The Flifth Patriarch wished 
to conftinue the conversation, but seeing his disciples gathering on all 
sides, he ordered his visitor to follow the group off to work. Hui Neng 
said, “Hui Neng informs the High Master that this disciple*s mind 
consfantfly produces wisdom and 1s not separate from the self nature. 
That, 1tself, 1s the field of blessing. It has not yet been decided what 
work the High Master wIll instruct me to do.” The Flfth Patriarch said, 
“Barbarian, your faculties are too sharp. Do not speak further but go to 
the back courtyard.” Hui Neng withdrew to the back courtyard where a 
cultivator ordered him to split firewood and thresh rice. More than 
eight months had passed when the Patriarch one day suddenly saw Hui 
Neng and said, “[I think these views of yours can be of use, but I feared 
that evil people could harm you. For that reason, [ have not spoken 
with you. Did you understand the situaton?” Hui Neng replied, “Your 
disciple knew the Master”s Intention and stayed out of the front hall, so 
that others might not notice him.” 

The Jewel Platform Sutra emphasizes that Supreme Bodhi must be 
obtained at the very moment of speaking. After reading the Shen 
HsIu”s verse, ““Phe body 1s a Bodhi tree, the mind like a bright mirror 
stand, time and again brush it clean, and let no dust aligpht.” The 
Patriarch already knew that Shen Hsiu had not yet entered the gate and 
seen his own nature. At daybreak, the Patrlarch called Court Artist Lu 
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Chen to paint the wall of the south corridor. Suddenly, he saw the verse 
and said to the court artist, “There 1s no need to paint. [ am sorry that 
you have been troubled by coming so far, but the Diamond Sutra says, 
“whatever has marks Is empty and false.' Instead leave this verse for 
people to recite and uphold. Those who cultivate In accordance with 
this verse will not fall into the evil destinles and wIll attain great 
merit.” He then ordered the disciples to light incense and bow before 1t 
and to recite 1t, thus enabling them to see their own nature. The 
disciples all recited 1t and exclaimed, “Excellent!" At the thrd watch, 
the Patriarch called Shen Hsiu into the hall and asked him, “Did you 
write this verse?”” Shen Hsiu said, “Yes, in fact, Hsiu did it. He does not 
dare to claim to the position of Patriarch but hopes the High Master wIll 
compassionately see whether or not this discIple has a litle bịt of 
wisdom.” The Patrlarch said, “The verse which you wrote shows that 
you have not yet seen your orIginal nature but are still outside the gate. 
With such views and understanding, you may seek supreme Bodhi but 
in the end will not obtain it. Supreme Bodhi must be obtained at the 
very moment of speaking. In recognizing the original mind at all times 
1n every thoupht, you yourself wIll see that the ten thousand Dharmas 
are unblocked; ¡in one truth 1s all truth and the ten thousand states are of 
themselves “thus”; as they are. The “thusness” of the mind; that 1s true 
reality. IÝ seen In this way, 1t 1s indeed the self nature of Supreme 
Bodhi.” The Patriarch continued, “Go and think 1t over for a day or two. 
Compose another verse and bring 1t to me to see. If you have been able 
to enter the gate, [ wIll transmit the robe and Dharma to you.” Shen 
Hsiu made obeisance and left. Several days passed but he was unable 
fo compose a verse. His mind was agitated and confused; his thoughts 
and moods were uneasy. He was as If in a dream; whether walking or 
siting down, he could not be happy. TWwo days later, a young boy 
chanting that verse passed by the threshing room. Hearing 1t for the 
first trme, Hui Neng knew that the writer had not yet seen his original 
nature. Although he had not yet received a transmission of the 
teaching, he already undersfood 1ts profound meaning. He asked the 
boy, “What verse are you reciting?” “Barbarian, you know nothing,” 
replied the boy. The Great Master said that bìrth and death are 
profound concerns for people in the world. Wishing to transmit the robe 
and Dharma, he ordered his disciples to compose verses and bring 


217 


them to him to see. The person who has awakened to the profound 
meaning wIll inherit the robe and Dharma and become the Sixth 
Patriarch. Our senior, Shen Hsiu, wrote this “verse without marks” on 
the wall of the south corridor. The Great Master ordered everyone to 
recite 1t, for to cultivate in accordance with this verse 1s to avoid falling 
into the evil destinies and 1s oŸ great merit. According to the Sixth 
Patriarch Hui-Neng, studying the Dharma without recognizing the 
original mind 1s of no benefit. If one recognizes one”s own original 
mind and sees one”s original nature, then one 1s called a great hero, a 
teacher of gods and humans, a Buddha. Hui Neng cannot read, so he 
asked an officilal from Chiang Chou, Chang Jih Yung, to read Shen 
Hsiu”s verse on the wall. After hearing the verse, Hui Neng said, “1, 
too, have a verse. WIll the official please write 1t for me?” The official 
replied, “You, too, can wrIte a verse? That 1s strange! Hui Neng said 
to the official, “If you wish to study the Supreme Bodhi, do not slight 
the beginner. The lowest people may have the highest wisdom; the 
highest people may have the least wisdom. If you slight others, you 
create limitless, unbounded offenses.” The official said, “RecIte your 
verse and I will write 1t out for you. If you obtain the Dharma you must 
take me across first. Do not forget these words.` Hui Neng”s verse 
read: “Originally Bodhi has no tree, the bright mirror has no sfand, 
originally there 1s not a single thing, where can dust alight?” After this 
Verse was written, the followers all were startled and without exception 
cried out to one another, “Strange Iindeed! One cannot Judge a person 
by his appearance. How can 1t be that, after so litfle time, he has 
become a Bodhisattva in the flesh?” The Fith Patrlarch saw the 
astonished assembly and feared that they might become dangerous. 
Accordingly, he erased the verse with his shoe saying, “This one, too, 
has not yet seen his nature.” The assembly agreed. The next day the 
Patriarch secretly came to the threshing floor where he saw Hui Neng 
pounding rice with a stone tied around his waiIst and he said, “A seeker 
of the Way would forget his very life for the Dharma. Is this not the 
case?” Then the Fifth Patriarch asked, “Is the rice ready?” Hui Neng 
replied, “he rice has long been ready. It is now walting only for the 
sieve.” The Patriarch rapped the pestle three times with his staff and 
left. Hui Neng then knew the Patrlarch's intention and, at the third 
watch, he went Into the Patriarchˆs room. The Patriarch covered them 
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with his precept sash In order to hide and he explained the Diamond 
Sutra for him, “One should produce a thought that 1s nowhere 
supported.” At the moment he heard those words, Hui Neng 
experienced the great enlightenment and he knew that all the ten 
thousand dharmas are not separate from the self-nature. He said to the 
Patriarch: “How unexpected! 'The self-nature 1s originally pure In 1tself. 
How unexpectedl The self-nature 1s originally neither produced nor 
destroyed. How unexpected! The self-nature 1s originally complete In 
Ifself. How unexpectedl The self-nature 1s Orlginally without 
movement. How unexpected! The self-nature can produce the ten 
thousand dharmas.” The Fifth Patriarch knew of Hui Neng's 
enlightenment to his original nature and said to hìm, “Studying the 
Dharma without recognizing the original mind 1s of no benefit. lf one 
Tecognizes one”s own original mind and sees one”s original nature, 
then one 1s called a great hero, a teacher of gods and humans, a 
Buddha.” He received the Dharma In the third watch and no one knew 
about It. The Flfth Patriarch also transmitted the Sudden Teaching, the 
robe and bowl saying, “You are the Sixth Patrlarch. Protect yourself 
carefully. Take living beings across by every method and spread the 
teaching for the sake of those who wIll live 1n the future. Do not let 1t 
be cut off.”” Listen to my verse: “With feeling comes, the planting of 
the seed. Because of the ground, the fruit 1s born again. Without 
feeling, there 1s no seed at all. Without that nature, there 1s no birth 
either.” 

Hui Neng arrived at Ts°ao His where he was agaIn pursued by men 
with evil intentlons. To avoid difficulty, he went to Šzu Hui and lived 
among hunters for fifteen years, at times teaching the Dharma to them 
in an appropriate manner. The hunters often told him to watch thetr 
nets but whenever he saw beings who were still living he released 
them. At mealtimes, he cooked vegetables In the pot alongside the 
meat. When he was questioned about 1t, he would answer “I only eat 
vegetables alongside the meat.” One day Hui Neng thought, “ “The time 
has come to spread the Dharma. I cannot stay In hiding forever.” 
Accordingly, he went to Fa Hsing Monastery In Kuang Cou where 
Dharma Master Yin Tsung was giving lectures on The Nirvana Sutra. 
At that time there were two bhikshus who were discussing the topic of 
the wind and a flag. One said, “The wind 1s moving.” The other said, 
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“The flag is moving.” They argued ¡incessantly. Hui Neng stepped 
forward and said, “The wind 1s not moving, nor 1s the flag. Your minds, 
Kind Sïrs, are moving.” Everyone was startled. Dharma Master Yin 
Tsung Invited hìm to take a seat of honor and sought to ask him about 
the hidden meaning. Seeing that Hui Neng”s demonstration of the true 
pñnnciples was concise and not based on written words, Y¡n Tsung said, 
“The cultivator 1s certainliy no ordinary man. I heard long ago that 
Huang Meli”s robe and bowl had come south. Cultivator, 1s 1t not you?” 
Hui Neng said, “I dare not presume such a thing.” Yin Tsung then 
made obeisance and requested that the transmitted robe and bowl be 
brought forth and shown to the assembly. He further asked, “How was 
Huang Meis doctrine transmitted?” “here was no transmission,” 
replied Hui Neng. “We merely discussed seeing the nature. There was 
no discussion of Dhyana samadhi or liberation.” Yin Tsung asked, 
“Why was there no discussion of Dhyana samadhi or liberation?” Hui 
Neng said, “There are dualisic dharmas. They are not the 
Budhadharma. The Buddhadharma 1s a dharma of non-dualism.” Yin 
Tsung asked further, “What 1s this Buddhadharma, which 1s the dharma 
of non-dualism?” Hui Neng said, “The Dharma Master has been 
lecturing The Nirvana Sutra says that to understand the Buddha-nature 
1s the Buddhadharma, which 1s the Dharma of non-dualism. As Kao 
Kuel Te Wang Bodhisattva said to the Buddha, “Does violating the four 
serilous prohibitions, committing the five rebellious acts or being an 
1cchantika and the like cut off the good roots and the Buddha-nature?” 
The Buddha replied, “There are two kinds of good roots: the first, 
permanent; the second Impermanent. The Buddha-nature 1s neither 
permanent nor Impermanent. Therefore 1t 1s not cut off.” “That 1s what 
1s meant by non-dualistic. The first 1s good and the second 1s not good. 
The Buddha-nature 1s neither good nor bad. That 1s what 1s meant by 
non-dualistic. Common people think of the heaps and realms as 
dualistic. The wise man comprehends that they are non-dualistic in 
nature. The non-dualistic nature 1s the Buddha-nature.” Hearing this 
explanation, Yin Tsung was delighted. He Joined his palms and said, 
“My explanation of Sutra 1s like broken tile; whereas your discussion 
of the meaning, Kind Sñr, 1s like pure gold.” He then shaved Hui 
Neng”s head and asked Hui Neng to be his master. Accordingly, under 
that Bodhi tree, Hui Neng explained the Tung Shan Dharma-door. Hui 
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Neng obtained the Dharma at Tung Shan and has undergone mụuch 
suffering, as 1f his lie was hanging by a thread. “Today, In this 
gathering of magistrate and officials, of Bhikshus, Bhikshumis, TaoIsts, 
and laymen, there 1s not one of you who 1s not here because of 
accumulated ages of karmic conditions. Because In past lives you have 
made offerings to the Buddhas and planted good roots In common 
ground, you now have the opportunity to hear Sudden Teaching, which 
1S an opportunity to obtain the Dharma. This teaching has been handed 
down by former sages; 1t is not Hui Neng”s own wisdom. You, who 
wish to hear the teaching of the former sages, should first purify your 
minds. After hearing 1t, cast aside your doubts, and that way you wIll be 
no different from the sages of the past.” Hearing this Dharma, the 
enfire assembly was delighted, made obeisance and withdrew. 

The sixth patriarch Hui-Neng emphasIzes that when there exIst no 
thoughts of good or evil, original face manifests. Put aside all 
conditions, do not gIve rise to a single thought; with no thoughts of 
good and with no thoughts of evil, at Just this moment, the 
manifestation of the so called “original faceˆ. When the Flifth Patriarch 
transmitted the robe and bowÏ to Hui Neng to go south, several hundred 
people took up pursuit, all hoping to steal the robe and bowl. One 
Bhikshu, Hui Ming, a coarse-natured man whose lay name had been 
Ch'en, had formerly been a fourth class military official. He was Intent 
In his search and ahead of the others. When he had almost caught up 
with Hui Neng, the latter tossed the robed and bowl onto a rock, sayIng, 
“This robe and bowl are tokens of faith. How can they be taken by 
force?” Hui Neng then hid in a thicket. When Hui Ming arrived, he 
tried to pick them up but found he could not move them. He cried out, 
“Cultivator, Cultivator, I have come for the Dharma, not for the robe!” 
Hui Neng then came out and sat cross-leged on a rock. Hui Ming made 
obeisance and said, “I hope that the Cultivator will teach the Dharma 
for my sake.” Hui Neng said, “Since you have come for the Dharma, 
you may put aside all conditions. Do not give rise to a single thought 
and I wIll teach 1t to you clearly.” After a time, Hui Neng aid, “With no 
thoughts of good and with no thoughts of evil, at Just this moment, what 
1s Superior One Hui Ming”s original face?” 

Meditation must be practiced In the mind, and not Just recited In 
words. When the mouth recites and the mind does not practice, 1t 1s like 
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an 1llusion, a transformation, dew drops, or lipghtning. According to the 
Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch said: “If the 
preceding thought does not arise, 1t is mind. If the following thought 
does not end, 1t is Buddha. Thus, he advised one should not be afraid of 
rising thoughts, but only of the delay in being aware of them.” The 
following day, at the Invitation of Magistrate Wel, the Master took his 
seat and said to the great assembly, “All of you purIfy your minds and 
thnk about Maha Prajna Paramita.” He then said, “All-Knowing 
Advisors, the wisdom of Bodhi and PraJna 1s originally possessed by 
worldly people themselves. It is only because their minds are confused 
that they are unable to enlighten themselves and must rely on a great 
Good Knowing Advisor who can lead them to see their Buddha-nature. 
You should know that the Buddha-nature of stupid and wise people 1s 
basically not different. It is only because confusion and enlightenment 
are different that some are stupid and some are wise. Ï will now 
explain for you the Maha PraJna Paramita Dharma In order that each of 
you may become wise. Pay careful attention and I will explain 1t to 
you.” Good Knowing Advisors, worldly people recite “PraJjna” with 
therr mouths all day long and yet do not recognIze the Prajna of therr 
self-nature. Just as talking about food will not make you full, so, too, 1f 
you speak of emptiness you will not see your own nature In ten 
thousand ages. In the end, you wIll not have obtained any benefit. 
Good Knowing Advisors, Maha PraJna Paramita 1s a Sanskrit word 
which means “great wisdom which has arrived at the other shore.' lt 
must be practiced In the mind, and not Just recited in words. When the 
mouth recites and the mind does not practice, 1t 1s like an illusion, a 
transformation, dew drops, or lightning. However, when the mouth 
recites and the mind practices, then mind and mouth are In mutual 
accord. One”s own original nature 1s Buddha; apart from the nature 
there Is no other Buddha. What 1s meant by Maha? Maha means 
“øreat.` The capacity of the mind 1s vast and great like empty space, 
and has no boundarles. Ít 1s not square or round, great or small. Neither 
1s 1t blue, yellow, red, white. It 1s not above or below, or long or short. 
lt is without anger, without Joy, without right, without wrong, without 
good, without evil, and it has no head or tail. All Buddha-lands are 
ultimately the same as empty space. The wonderful nature of worldly 
people 1s originally empty, and there 1s not a single dharma which can 
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be obtained. The true emptiness of the self-nature 1s also like thịs. 
Good Knowing Advisors, do not listen to my explanation of emptIiness 
and then become attached to emptiness. The most Iimportant thing 1s to 
avoid becoming attached to emptiness. If you sit still with an empty 
mind you wIll become attached to undifferentiated emptiness. Good 
Knowing Advisors, The emptiness of the universe 1s able to contain the 
forms and shapes of the ten thousand things: the sun, moon, and stars; 
the mountains, rivers, and the great earth; the fountains, springs, 
Streams, torrenfs, ørasses, trees, thickets, and forests; øood and bad 
people, good and bad dharmas, the heavens and the hells, all the great 
seas, Sumeru and all moutains; all are contained within emptiness. The 
emptiness of the nature of worldly men 1s also like this. Good Knowing 
Advisors, the ability of one”s own nature to contain the ten thousand 
dharmas Is what Is meant by “great.` The myriad dharmas are within 
the nature of all people. If you regard all people, the bad as well as the 
good, without grasping or reJecting, without producing a defiling 
attachment, your mind will be like empty space. Therefore, 1t 1s said to 
be “great, or “Maha.' Good Knowing Advisors, the mouth of the 
confused person speaks, but the mind of the wise person practices. 
There are deluded men who sĩt still with empty minds, vainly thinking 
of nothing and declaring that to be something great. One should not 
speak with these people because of their deviant views. GoodKnowing 
Advisors, the capacity of the mind 1s vast and great, encompassing the 
Dharma realm. Its function 1s to understand clearly and distinctly. Its 
correct function 1s to know all. All is one; one 1s all. Coming and going 
Íreely, the mind”s substance 1s unobstructed. That 1s Prajna. Good 
Knowing Advisors, all Prajna wisdom 1s produced from one”s own 
nature; It does not enter from outside. Using the Intellect correctly 1s 
called the natural function of one”s true nature. One truth 1s all truth. 
The mind has the capacity for great things, and 1s not meant for 
practicing petty ways. Do not talk about emptiness with your mouth all 
day and In your mind fail to cultivate the conduct that you talk of. That 
would be like a common person calling himself the king of a country, 
which cannot be. People like that are not my disciples. Good Knowing 
Advisors, what 1s meant by “PraJna?” PrajJna In our language means 
wisdom. Everywhere and at all times, In thought after thought, remain 
undeluded and practice wisdom constantly; that 1s PraJna conduct. 
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PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one wise thought, 
Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, do not see 
Prajna. They speak of It with their mouths, but their minds are always 
deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate Prajna!" And 
though they continually speak of emptiness, they are unaware of true 
emptiness. Prajna, without form or mark, 1s Just the wisdom of the 
mind. If thus explained, this 1s Prajna wisdom. What is meant by 
Paramita? It is a Sanskrit word which In our language means “arrived at 
the other shore,” and Is explained as “apart from production and 
exuinction.' When one 1s attached to states of being, production and 
extinction arIse like waves. States of beIng, with no production or 
extInction, 1s like free flowing water. That 1s what Is meant by “the 
other shore.” Therefore, 1t 1s called “Paramia.” Good Knowing 
Advisors, deluded people recite with their mouths, but while they 
recite they live In falsehood and In error. When there 1s practice In 
every thought that Is the true nature. You should understand this 
dharma, which 1s the Prajna dharma; and cultivate this conduct, which 
1s the PraJna conduct. Not to cultivafe 1s to be a common person, but In 
a single thought of cultivation, you are equal to the Buddhas. Good 
Knowing Advisors, common people are Buddhas and affliction 1s 
Bodhi. The deluded thoughts of the past are thoughts of a common 
person. Enlightened future thoughts are the thoughts of a Buddha. Past 
thoughts attached to states of being are afflictions. And, future thoughts 
separate from states of being are Bodhi. Good Knowing Advisors, 
Maha PraJna Paramita 1s the most honored, the most supreme, the 
foremost. It does not stay; 1t does not come or go. All Buddhas of the 
three periods of time emerge from 1t. You should use great wisdom to 
destroy affliction, defilement and the five skandhic heaps. With such 
cultivaton as that, you wIll certainliy realize the Buddha Way, 
transforming the three polsons Into morality, concentration, and 
wisdom. Good Knowing Advisors, my Dharma-door produces 84,000 
wisdom from the one Prajna. Why? Because worldly people have 
84.000 kinds of defilement. In the absence of defilement, wisdom 1s 
always present since If 1s not separate from the self-nature. Understand 
this dharma 1s simply no-thought, no-remembrance, non-attachment 
and the non-production of falsehood and error. se your own true- 
suchness nature and, by means of wisdom, contemplate and 1lluminate 
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all dharmas without grasping or reJecting them. That 1s to see one”s 
own nature and realize the Buddha Way. Good Knowing Advisors, If 
you wish to enter the extremely deep Dharma realm and the Prajna 
samadhi, you must cultivate the practice of PraJna. Hold and recite the 
“Diamond Prajna Paramita Sutra` and that way you wIilÏ see your own 
nature. You should know that the merit and virtue of this sutra 1S 
1immeasurable, unbounded, and indescribable, as the Sutra text 1tself 
clearly states. This Dharma-door 1s the Superior Vehicle that 1s taught 
to the people of great wisdom and superior faculties. When people of 
limited faculues and wisdom hear it, their minds give rise to doubt. 
Why Is that? Take this example, the rains which the heavenly dragons 
shower on Jambudvipa. Cities and villages drift about ¡n the flood like 
thorns and leaves. But ¡f the rain falls on the great sea, 1fs water neither 
Increases nor decreases. lf people of the Great Vehicle, the Most 
Superior Vehicle, hear the Diamond Sutra, their minds open up, 
awaken and understand. Then they know that thetr orIginal nature 1fself 
possesses the wisdom of Prajna. Because they themselves use this 
wisdom constantly to contemplate and illuminate. And they do not rely 
on written words. Take for example, the rain does not come from the 
sky. The truth 1s that the dragons cause 1t to fall in order that all living 
beings, all plants and trees, all those with feeling and those without 
feeling may receiIve Its moisture. [n a hundred streams, 1t flows 1nfo the 
great sea and there unifes in one substance. The wisdom of the PraJna 
of the oripinal nature of living beings acts the same way. Good 
Knowing Advisors, when people of limited faculties hear this Sudden 
Teaching, they are like the planfs and trees with shallow roots which, 
washed away by the great rain, are unable to grow. But at the same 
time, the PraJna wisdom which people of limited facultles possess 1S 
fundamenrally no different from the Prajna that men of great wisdom 
possess. Hearing this Dharma, why do they not become enlightened? It 
1S because the obstacle of their deviant views 1s a formidable one and 
the root of their afflictions 1s deep. It ¡is like when thick clouds cover 
the sun. If the wind does not blow, the sunlight will not be visible. 
“Prajna” wisdom 1s 1tself neither great nor small. Living beings differ 
because their own minds are either confused or enlightened. Those of 
confused minds look outwardly to cultivate In search of the Buddha. 
Not having awakened to their self-nature yet, they have small roots. 
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When you become enlightened to the Sudden Teaching, you do not 
grasp onto the cultivation of external things. When your own mind 
constantly gIves rise to ripht views, afflictions and defilement can 
never sfain you. That Is what Is meant by seeing your own nature. 
Good Knowing Advisors, the ability to cultivate the conduct of not 
dwelling inwardly or outwardly, of coming and going freely, of casting 
away the grasping mind, and of unobstructed penetration, 1s basically 
no different from the PraJna Sutra. Good Knowing Advisors, all sutras 
and writings of the Great and Small Vehicles, the twelve divisions of 
sutras, have been devised for people and established based on the 
nature of wisdom. lf there were no people, the ten thousand dharmas 
would not exist. Therefore you should know that all dharmas are 
originally postulated for people and all sutras are spoken for their sake. 
Some people are deluded and some are wise; the deluded are small 
people and the wise are great people. The deluded people question the 
wise and the wise people teach Dharma to the deluded people. When 
the deluded people suddenly awaken and understand, their minds open 
to enlightenment and, therefore they are no longer different from the 
WIse. 

Also in the Jewel Platform Sutra, the sixth patrlarch Hui-Neng 
taught: Good knowing Advisors, unenlightened, the Buddha 1s a living 
being. At the time of a single enlightened thoupght, the living being 1s a 
Buddha. Therefore, you should know that the ten thousand dharmas 
exIst totally within your own mind. Why don”t you, from within your 
own mind, suddenly see the truth (true suchness) of your original 
nature. The Bodhisattva-Sila-Sutra says, “Our fundamental self-nature 
1s clear and pure.` lfÝ we recognize our own mind and see the nature, 
we shall perfect the Buddha Way. The Vimalakirti Nirdesha Sutra says, 
⁄Just then, you suddenly regain your original mind.' Good Knowing 
Advisors, each contemplates his own mind and sees his own original 
nature. lÝ you are unable to enlighten youself, you must seek out a 
great Good Knowing Advisor, one who understands the Dharma of the 
Most Superior Vehicle and who will direct you to the right road. Such a 
Good Knowing Advisor possesses øreat karmic conditions, which 1s to 
say that he wIll transform you, guide you and lead you to see your own 
nature. It 1s because of the Good Knowing Advisor that all wholesome 
Dharmas can arise. All the Buddhas of the three eras (periods of time), 
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and the twelve đivisions of Sutra texts as well, exist wIthin the nature 
of people, that 1s originally complete within them. If you are unable to 
enlighten yourself, you should seek out the instruction of a Good 
Knowing Advisor who will lead you to see your nature. IÝ you are one 
who Is able to achieve self-enlightenment, you need not seek a teacher 
outside. If you Insist that 1t Is necessary to seek a Good Knowing 
Advisor In the hope of obtaining liberation, you are mistaken. Why? 
Within your own mind, there 1s self-enlightenment, which 1s a Good 
Knowing Advisor itself. But 1Ý you gIve rise to deviant confusion, false 
thoughts and perversions, though a Good Knowing Advisor outside of 
you Insfrucfs you, he cannot save you. Ïlf you gIve rise to øenuine 
PraJna contemplation and 1llumination, In the space of an Insfant, all 
false thoughts are eliminated. lf you recognIze your self-nature, In a 
sinele moment of enliphtenment, you will arrive at the level of 
Buddha. 

The Truth must be seen Immediately at one glance, no gradations, 
no continuous unfolding. The Platform Sutra contains all the essentials 
of the abrupt doctrines. The Sixth Patriarch taught: "Oh my friends, 
have no fixed abode Inside or outside, and your conduct will be 
perfectly free and unfettered. Take away your attachment and your 
walk wIll know no obstructions whatever. The ignorant wIll ørow wIse 
1f they abruptly get an understanding and open their hearts to the truth. 
When the abrupt doctrine 1s understood there 1s no need of disciplining 
oneself in things external. Only let a man always have a ripht view 
withm his own mind, no desires, no external obJects wIll ever defile 
him. This 1s the seeing Into his Nature. The seeing 1s an Instant act as 
far as the mental eye takes the whole truth at one glance, the truth 
which transcends all kinds of dualism in all form; 1t 1s abrupt as far as 1t 
knows no gradafions, no continuous unfolding." 

Talking about the Samadhi of One Mark, the Sixth Patrlarch 
told the assembly: “All of you Good Knowing Advisors should purIfy 
your minds and listen to my explanation of the Dharma. lf you wish to 
realize all knowledge, you must understand the Samadhi of One Mark 
and the Samadhi of One Conduct. If you do not dwell in marks 
anywhere and do not give rise to hate and love, do not grasp or reJect 
and do not calculate advantage or disadvantage, production and 
destruction while in the midst of marks, but Instead, remain tranquil, 
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calm and yielding, then you will have achieved the Samadhi of One 
Mark. In all places, whether walking, standing, sitting or lying down, to 
maintan a straight and uniform mind, to attan the unmoving 
Bodhimandala and the true realization of the Pure Land. That 1s called 
the Samadhi of One Conduct. One who perfects the two samadhis 1s 
like earth in which seeds are planted; buried in the ground, they are 
nourished and grow, rIpening and bearing fruit. The One Mark and One 
Conduct are Just like that. Now, I speak the Dharma, which 1s like the 
falling of the timely rain, moistening the great earth. Your Buddha- 
nature 1s like the seeds, which receiving moIsture, wilÏ sprout and ørow. 
Those who receive my teaching wIll surely obtain Bodhi and those who 
practice my conduct certainly certify to the wonderful fruit. Listen to 
my verse” 

The mind-ground confains every seeds; 

Under the universal rain they all sprout 

Flower and feeling-Sudden Enlightenment 

The Bodhi-fruit accomplishes 1tself.” 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Cú 


Kinh Pháp Cú gồm những thí dụ về giáo lý căn bản Phật giáo, rất 
phổ thông trong các xứ theo truyền thống Phật giáo nguyên thủy. Tuy 
nhiên, bộ kinh nầy thuộc văn học thế gian và được nhiều người biết 
đến ở các nước theo Phật giáo cũng như các nước không theo Phật 
giáo, vì ngoài những giáo lý của đạo Phật, bộ kinh còn chứa đựng 
những ý tưởng răn dạy chung mọi người. Kinh có 423 câu kệ, xếp theo 
chủ đề thành 26 chương. Kinh Pháp Cú bàn về các nguyên tắc chủ yếu 
của triết học Phật giáo và cách sống của người Phật tử nên được các tu 
sĩ trẻ tại các nước vùng Nam Á học thuộc lòng. Hành giả tu thiển nên 
nhớ những lời đức Phật nhắc nhở trong Kinh Pháp Cú. Thứ nhất, đức 
Phật nhấn mạnh trong Kinh Pháp Cú về việc: “Đừng làm điều ác, tu 
tập hạnh lành, và giữ cho tâm ý thanh sạch.” Thứ nhì, phải theo Trung 
Đạo và Bát Thánh Đạo của các vị Phật; phải dựa vào Tam Bảo. Thứ 
ba, kinh khuyên hành giả nên tránh việc sự hành xác. Thứ năm, kinh 
cũng khuyên hành giả đừng nên chỉ nhìn bể ngoài đẹp đẽ của vạn 
pháp mà phải nhìn kỹ những khía cạnh không tốt đẹp của chúng. Thứ 
sáu, kinh luôn nhấn mạnh rằng tham, sân, si là những ngọn lửa nguy 
hiểm, nếu không kểm chế được chắc hẳn sẽ không có được đời sống 
an lạc. Thứ bảy, kinh đặt nặng nguyên tắc nỗ lực bản thân, chứ không 
có một ai có thể giúp mình rũ bỏ điều bất tịnh. Ngay cả chư Phật và 
chư Bồ Tát cũng không giúp bạn được. Các ngài chỉ giống như tấm 
bảng chỉ đường và hướng dẫn bạn mà thôi. Thứ tám, kinh khuyên hành 
giả nên sống hòa bình, chứ đừng nên dùng bạo lực, vì chỉ có tình 
thương mới thắng được hận thù, chứ hận thù không bao giờ thắng được 
hận thù. Thứ chín, kinh khuyên nên chinh phục sân hận bằng từ bi, lấy 
thiện thắng ác, lấy rộng lượng thắng keo kiết, lấy chân thật thắng sự 
dối trá. Thứ mười, kinh khuyên hành giả không dùng lời cay nghiệt mà 
nói với nhau kẻo rồi chính mình cũng sẽ được nghe những lời như thế. 
Hương Thiền tỏa khắp trong từng chương của kinh Pháp Cú, nhưng 
nhiều nhất ở các phần sau đây: 

Về Thiền định, đức Phật dạy: Tu Du-già thì trí phát, bổ Du-già thì 
tuệ tiêu. Biết rõ hay lẽ này thế nào là đắc thất, rồi nỗ lực thực hành, sẽ 
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tăng trưởng thêm trí tuệ (282). Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ 
cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một mình, thanh tịnh và 
tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Này các Tỳ Kheo, hãy mau tu 
thiển định! Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. Đừng đợi đến 
khi nuốt hườn sắt nóng, mới ăn năn than thở (371). Ai nhập vào thiển 
định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiển não lậu dứt sạch, 
chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386). 

Về tỉnh tấn Thiền định, đức Phật dạy: Nhờ kiên nhẫn, dõng mãnh 
tu thiển định và giải thoát, kẻ trí được an ổn, chứng nhập Vô thượng 
Niết bàn (23). Sống trăm tuổi mà phá giới và buông lung, chẳng bằng 
sống chỉ một ngày mà trì giới, tu thiển định (110). Sống trăm tuổi mà 
thiếu trí huệ, không tu thiền, chẳng bằng sống chỉ một ngày mà đủ trí, 
tu thiển định (111). Sống trăm tuổi mà giải đãi không tinh tấn, chẳng 
bằng sống chỉ một ngày mà hăng hái tinh cần (112). Chớ nên phỉ báng, 
đừng làm não hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, 
riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạ y (185). 
Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, 
thường ưa tu thiển quán (301). Ngồi một mình, nằm một mình, đi đứng 
một mình không buồn chán, một mình tự điều luyện, vui trong chốn 
rừng sâu (305). Chớ nên khinh điều mình đã chứng, chớ thèm muốn 
điều người khác đã chứng. Tỳ kheo nào chỉ lo thèm muốn điều người 
khác tu chứng, cuối cùng mình không chứng được tam-ma-địa (chánh 
định) (365). 

Về Thiền định Và Trí Huệ, đức Phật dạy: Không có trí huệ thì 
không có thiển định, không có thiển định thì không có trí tuệ.Người 
nào gồm đủ thiển định và trí tuệ thì gần đến Niết bàn (372). Tỳ kheo 
đi vào chỗ yên tĩnh thì tâm thường vắng lặng, quán xét theo Chánh 
pháp thì được thọ hưởng cái vui siêu nhân (373). Những Tỳ kheo tuy 
tuối nhỏ mà siêng tu đúng giáo pháp Phật Đà, là ánh sáng chiếu soi 
thế gian, như mặt trăng ra khỏi mây mù (382). Ai nhập vào thiền định, 
an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiền não lậu dứt sạch, chứng 
cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386). Mặt trời chiếu sáng 
ban ngày, mặt trăng chiếu sáng ban đêm, khí giới chiếu sáng dòng vua 
chúa, thiển định chiếu sáng kẻ tu hành, nhưng hào quang Phật chiếu 
sáng khắp thế gian (387). Sự hỗ tương liên hệ giữa Thiển và Trí là 
điểm đặc trưng của Phật giáo khác với các giáo phái khác bên Ấn Độ 
vào thời đức Phật. Trong đạo Phật, Thiển phải đưa đến trí, phải mở ra 
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cái thấy biết như thực; vì không có thứ Phật giáo trong sự trầm tư mặc 
tưởng suông. Và đó chính là lý do khiến cho đức Phật không thỏa mãn 
với giáo lý của các vị đạo sư của mình, cái học ấy, theo lời của đức 
Phật, "không đưa đến thắng trí, giác ngộ va Niết Bàn." An trụ trong hư 
vô kể ra cũng đủ thích thú, nhưng như vậy là rơi vào giấc ngủ sâu, mà 
đức Phật thì không có ý muốn ngủ cả đời mình trong mộng tưởng. Ngài 
phải quán chiếu vào cuộc sống, và vào chân tướng của vạn hữu. Theo 
đức Phật, trí tuệ Bát Nhã là phần chủ yếu của đạo lý, trí tuệ ấy phải 
phát ra từ Thiển định; Thiển mà không kết thành trí thì nhất định đó 
chẳng phải là của Phật giáo. Đành rằng Bát Nhã phải là "chiếc thuyền 
không," nhưng ngồi yên trong căn nhà trống rỗng không làm gì hết, là 
bị "không chướng" là mai một; một con mắt phải mở to ra để chiếu 
kiến một cách rõ ràng vào thực tại, vì chính cái thực tại ấy mới giải 
thoát chúng ta khỏi mọi phiển trược và chướng ngại của cuộc sống. 

Về Quán tưởng, đức Phật dạy: Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự 
tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng Phật Đà (296). Đệ 
tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường 
niệm tưởng Đạt Ma (297). Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, 
vô luận ngày hay đêm, thường niệm tưởng Tăng già (298). Đệ tử Kiều 
Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường niệm 
tưởng sắc thân (299). Đệ tử Kiều Đáp Ma, phải luôn tự tỉnh giác, vô 
luận ngày hay đêm, thường vui điều bất sát (300). Đệ tử Kiều Đáp Ma, 
phải luôn tự tỉnh giác, vô luận ngày hay đêm, thường ưa tu thiển quán 
(301). Bên cạnh đó, hành giả tu Thiền nên nhớ rằng cái thấy sự vật 
"đúng như thực” có thể nói là một khía cạnh trí thức hoặc tâm linh của 
Giác ngộ, song hành giả đừng nên hiểu theo tinh thần tư biện. Tuy 
nhiên, sự Giác ngộ là sự chứng nghiệm đạt được thứ gì đó hơn hẳn việc 
chỉ đơn thuần là chiếu kiến vào thực tại. Thật vậy, nếu Giác ngộ chỉ 
vỏn vẹn là cái thấy ấy, hoặc cái chiếu diệu ấy, ắt nó không soi sáng 
được nội tâm đến độ khử diệt được tất cả dục vọng và chứng đến tự do 
tự tại. Vì trực giác không sao đi sâu được vào mạch sống, không trấn 
an được sự ngờ vực, không đoạn tuyệt được tất cả phiển trược chấp 
trước, trừ khi nào ý thức được chuẩn bị chu đáo để nhận cái Tất cả 
trong hình tượng toàn diện cũng như trong thể tánh "như thị". Giác 
quan và ý thức thường tục của chúng ta quá dễ bị khuấy động và lệch 
xa con đường hiện thực chân lý. Vì thế mà kỹ luật tu tập trở nên rất 
cần thiết. Hành giả tu Thiển cũng nên luôn nhớ rằng chính đức Phật 
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cũng đã nhận lấy kỹ luật ấy dưới sự hướng dẫn của hai vị đạo sư thuộc 
phái Số Luận, và ngay cả sau ngày thành đạo, đức Phật vẫn đặt sự 
tham Thiền ấy làm phép thực tập cho các đồ đệ của mình. Chính ngài, 
khi thuận tiện, cũng thường hay lánh mình vào nơi cô tịch. Chắc chắn 
rằng đó không phải Ngài buông thả trong thú trầm tư hoặc sa đà theo 
ngoại cảnh phần chiếu trong gương tâm của Ngài. Mà đó chính là một 
phép tu tập tâm, cả đến đối với đức Phật, và cả đến sau khi Ngài đã 
thành đạo. Về phương diện này, đức Phật chỉ giản dị làm theo phép tu 
luyện của các nhà hiển triết và các bậc đạo sư Ấn Độ khác. Tuy nhiên, 
đức Phật không cho đó là tất cả. Ngài còn thấy ở kỷ luật tu tập một ý 
nghĩa thâm diệu hơn, đó là cốt đánh thức dậy một ý thức tâm linh siêu 
tuyệt nhất để hiểu được Pháp. Chắc chắn rằng nếu thiếu sự thức tỉnh 
rốt ráo ấy thì việc hành Thiền, dầu cho có tinh tấn đến đâu đi nữa, vẫn 
thiếu hiệu lực viên thành trong cuộc sống đạo. Nên Pháp Cú 372 nói: 
"Không có trí huệ thì không có thiển định, không có thiển định thì 
không có trí tuệ. Người nào gồm đủ thiển định và trí tuệ thì gần đến 
Niết bàn." 

Về Ác tri thức, đức Phật dạy: Không được kết bạn với kẻ hơn 
mình, không được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một 
mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). ĐI chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung 
với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207). 

Về Ái dục, đức Phật dạy: Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia 
theo đường sinh hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua 
lại trong vòng luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng 
qua lại trong vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục 
buộc ràng, thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp 
mưa (335). Nếu ở thế gian nây, mà hàng phục được những ái dục khó 
hàng phục, thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). 
Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào 
để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải 
nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp 
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cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi đạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xem giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã la dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bển (345). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bễển, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa ha ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác (Niết bàn) (383). Nếu 
buông lung thì tham ái tăng lên hoài như giống cỏ Tỳ-la-na mọc tràn 
lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ như vượn chuyền cây tìm trái (334). 
Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, thì những điều sầu khổ 
càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). Nếu ở thế gian nầy, mà 
hàng phục được những ái dục khó hàng phục, thì sâu khổ tự nhiên rụng 
tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các 
ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người 
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muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để 
bị ma làm hại như loài cổ lau gặp cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà 
chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch 
căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 
36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong ruổi theo dục cảnh chẳắng chút ngại 
ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục 
làm trôi dạt hoài (339). Lòng ái dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ 
man-la mọc tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xem giống cỏ đó để dùng tuệ 
kiếm đoạn hết căn gốc ái dục đi (340). Người đời thường vui thích theo 
ái dục, ưa dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị 
quanh quẩn trong chốn trầm luân (341). Những người trì trục theo ái 
dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng buộc ràng với phiền não, càng chịu 
khổ lâu dài (342). Những người trì trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa 
lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải trước tự gắng ha dục (343). 
Người đã lìa ái dục xuất gia, lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở 
lại nhà; ngươi hãy xem hạng người đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói 
vào! (344). Đối với người trí, sự trói buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng 
sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng luyến ái vợ con tài sẩn mới thật sự là 
sự trói buộc chắc bền (345). Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự 
trói buộc chắc bền, nó hình như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng 
thoát ra. Hãy đoạn trừ đừng dính mắc, xa ha ái dục mà xuất gia (346). 
Những người say đắm theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như 
nhện giăng tơ. Ai đứt được sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì 
sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại (347). Những kẻ bị tư tưởng xấu 
ác làm tao loạn, thường cầu mong dục lạc thật nhiều. Mong dục lạc 
tăng nhiều là tự trói mình càng thêm chắc chắn (349). Muốn lìa xa ác 
tưởng hãy thường nghĩ tới bất tịnh. Hãy trừ hết ái dục, đừng để ác ma 
buộc ràng (350). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa la ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Ta đã hàng 
phục tất cả. Ta đã rõ biết tất cả. Ta không nhiễm một pháp nào. Ta xa 
ha hết thảy, diệt trừ ái dục mà giải thoát và tự mình chứng ngộ, thì còn 
ai là Thầy ta nữa (353). Trong các cách bố thí, pháp thí là hơn cả; trong 
các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp hỷ là hơn cả; 
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người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ (354). Giàu sang 
chỉ làm hại người ngu chứ không phải để cầu sang bờ giác. Người ngu 
bị tài dục hại mình như mình đã vì tài dục hại người khác (355). Cỏ 
làm hại rất nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy 
nên bố thí cho người lìa ái dục, sẽ được quả báo lớn (359). 

Về Bà La Môn, đức Phật dạy: Dũng cẳm đoạn trừ dòng ái dục, các 
ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các uẩn diệt tận, các ngươi liền 
thấy được vô tác (Niết bàn) (383). Nhờ thường trú trong hai pháp, hàng 
Bà-la-môn đạt đến bờ kia; dù có bao nhiêu ràng buộc, đều bị trí tuệ 
dứt sạch (384). Không bờ kia cũng không bờ nây, hai bờ đều không 
thật, chỉ xa lìa khổ não chẳng bị trói buộc nữa. Ta gọi họ là Bà-la-môn 
(385). Ai nhập vào thiền định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, 
phiền não lậu dứt sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la- 
môn (386). Mặt trời chiếu sáng ban ngày, mặt trăng chiếu sáng ban 
đêm, khí giới chiếu sáng dòng vua chúa, thiển định chiếu sáng kẻ tu 
hành, nhưng hào quang Phật chiếu sáng khắp thế gian (387). Dứt bỏ 
các ác nghiệp, gọi là Bà-la-môn; thường tu hành thanh tịnh, thì gọi là 
Sa-môn; còn trừ bỏ cấu uế, gọi là người xuất gia (388). Chớ nên đánh 
đập Bà-la-môn! Bà-la-môn chớ nên sân hận! Người đánh đập mang 
điều đáng hổ, người sân hận hay lấy oán trả oán lại càng đáng hổ hơn 
(389). Bà-la-môn! Đây không phải là điều ích nhỏ, nếu biết vui mừng 
chế phục tâm mình. Tùy lúc đoạn trừ tâm độc hại mà thống khổ sẽ 
được ngăn dứt liền (390). Chế ngăn thân, ngữ, ý không cho làm các 
điều ác, chế ngăn được ba chỗ đó, Ta gọi họ là Bà-la-môn (391). Được 
nghe đấng Chánh đẳng giác thuyết pháp, bất luận ở nơi nào, hãy đem 
hết lòng cung kính như Bà-la-môn kính thờ thần lửa (392). Chẳng phải 
vì núm tóc, chẳng phải vì chủng tộc, cũng chẳng phải tại nơi sanh mà 
gọi là Bà-la-môn; nhưng ai hiểu biết chân thật, thông đạt chánh pháp, 
đó mới là kẻ Bà-la-môn hạnh phúc (393). Người ngu bó tóc đùm hay 
cạo tóc, và chuyên mặc áo da lộc hay áo cà sa đâu có ích chi? Trong 
lòng còn chứa đầy tham dục, thì dung nghi bên ngoài chỉ là trang điểm 
suông (394). Dù mặc áo phấn tảo, gầy ốm lộ gân xương, mà ở rừng sâu 
tu thiển định, Ta gọi lá Bà-la-môn (395). Bà-la-môn không phải chấp 
chặt vào chuyện từ bụng mẹ đẻ ra hay do sự giàu có. Người nào lìa hết 
chấp trước như vậy, dù nghèo Ta gọi Bà-la-môn (396). Đoạn hết các 
kiết sử, không còn sợ hãi chi, không bị đắm trước ràng buộc. Ta gọi là 
Bà-la-môn (397). Như ngựa bỏ đai da, bỏ cương dây và đồ sở thuộc, 
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người giác tri bỏ tất cả chướng ngại, Ta gọi là Bà-la-môn (398). Nhẫn 
nhục khi bị đánh mắng, không sanh lòng sân hận; người có đội quân 
nhẫn nhục hùng cường, Ta gọi là Bà-la-môn (399). Đầy đủ các đức 
hạnh không nóng giận, trì giới thanh tịnh không dục nhiễm, thì chỉ 
ngang thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa, người như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (400). Người nào không nhiễm đắm những 
điều ái dục như giọt nước trên lá sen, như hột cải đặt đầu mũi kim, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (401). Nếu ngay tại thế gian nầy, 
ai tự giác ngộ và diệt trừ đau khổ, trút bỏ gánh nặng mà giải thoát, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (402). Người có trí tuệ sâu xa, biết 
rõ thế nào là đạo, thế nào là phi đạo và chứng đến cảnh giới vô 
thượng, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (403). Chẳng lẫn lộn với 
tục luân, chẳng tạp xen với Tăng lữ, xuất gia lìa ái dục, người như thế, 
Ta gọi là Bà-la-môn (404). Thả bỏ con dao sát hại đối với bất luận loài 
nào, lớn hay nhỏ, mà đã người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (405). Ở 
giữa đám người cừu địch mà gây tình hữu nghị, ở giữa đám người hung 
hăng cầm gậy mà giữ khí ôn hòa, ở giữa đám người chấp đắm mà lòng 
không chấp đắm, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (406). Từ lòng 
tham dục, sân nhuế, kiêu mạn cho đến lòng hư ngụy đều thoát bỏ cả 
như bột cải không dính đấu mũi kim, người như thế, Ta gọi là Bà-la- 
môn (407). Chỉ nói lời chân thật hữu ích, chẳng nói lời thô ác, chẳng 
xúc giận đến ai, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (408). Đối với bất 
luận vật gì xấu hay tốt, dài hay ngắn, thô hay tế mà người ta không cho 
thì không bao giờ lấy, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (409). Đối 
với đời nầy cũng như đời khác đều không mống lòng dục vọng, vô dục 
nên giải thoát, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (410). Người không 
còn tham dục và nghi hoặc thì được giác ngộ chứng bậc vô sanh, người 
như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (411). Nếu đối với thế gian nầy tâm 
không chấp trước thiện ác, thanh tịnh không ưu lo, người như thế, Ta 
gọi là Bà-la-môn (412). Dứt sạch ái dục không cho tiếp tục sanh ra, 
như trăng trong không bợn, như nước yên lặng sáng ngời, người như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (413). Vượt khỏi con đường gồ ghể lầy lội, ra 
khỏi biển luân hồi ngu si mà lên đến bờ kia, an trú trong thiển định, 
không dục vọng, không nghi lầm, cũng không chấp đắm rằng mình 
chứng Niết Bàn tịch tịnh, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (414). Xa 
bỏ dục lạc ngay tại đời nầy mà xuất gia làm Sa-môn, không cho phát 
sinh trổ lại, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (415). Xa bổ ái dục 
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ngay tại đời nầy mà xuất gia làm Sa-môn, không cho phát sinh trở lại, 
người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (416). Ra khỏi trói buộc của nhân 
gian, vượt khỏi trói buộc ở thiên thượng, hết thấy trói buộc đều xa 
lánh, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (417). Xa bỏ những điều 
đáng mừng và điều không đáng mừng, thanh lương không phiển não, 
dũng mãnh hơn thế gian, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (418). 
Nếu biết tất cả loài hữu tình tử thế nào, sinh thế nào, rồi đem tâm 
khôn khéo vượt qua, không chấp trước, người như thế, Ta gọi là Bà-la- 
môn (419). Dù chư thiên, Càn-thát-bà hay nhân loại, không ai biết 
được nơi chốn của những vị A-la-hán đã dứt sạch phiền não, người như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (420). Đối với pháp quá khứ, vị lai hay hiện 
tại, người kia chẳng có một vật chi; người không chắp đắm một vật chi 
ấy, Ta gọi là Bà-la-môn (421). Hạng người dũng mãnh tôn quý như 
trâu chúa, hạng người thắng lợi vô dục như đại tiên, hạng người tắm 
xong sạch sẽ và giác tỉnh, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (422). 
Những vị Mâu Ni (thanh tịnh) hay biết đời trước, thấy cả cõi thiên và 
các cõi đau khổ (ác thú), đã trừ diệt sự tục sinh, thiện nghiệp hoàn 
toàn, thành bậc vô thượng trí; người viên mãn thành tựu mọi điều như 
thế, Ta gọi là Bà-la-môn (423). 

Về Bất tịnh, đúc Phật dạy: Ngươi hãy tự tạo cho mình một hòn 
đảo an toàn, gấp rút tính cần làm kẻ khôn ngoan, gột sạch bao nhiêu 
phiền não bất tịnh, để bước lên Thánh cảnh hàng chư thiên (236). 
Ngươi hãy tạo lấy cho mình một hòn đảo an toàn, gấp rút tính cần làm 
kẻ khôn ngoan, gột sạch bao nhiêu phiền não bất tịnh, chớ trở lui 
đường sanh lão nguy nan (238). Hết sát na nầy đến sát na khác, người 
trí lo gột trừ dần những cấu uế bất tịnh nơi mình như anh thợ vàng cần 
mẫn lọc trừ quặng bã khỏi chất vàng ròng (239). Không tụng tập là vết 
nhơ của kinh điển, không siêng năng là vết nhơ của nghiệp nhà, biếng 
nhác là vết nhơ của thân thể và nơi ăn chốn ở, phóng túng là vết nhơ 
của phép hộ vệ (241). Tà hạnh là vết nhơ của người đàn bà, xan lẫn là 
vết nhơ của sự bố thí; đối với cõi nầy hay cõi khác, thì tội ác lại chính 
là vết nhơ (242). Trong hết thảy nhơ cấu đó, vô minh cấu là hơn cả. 
Các ngươi có trừ hết vô minh mới trở thành hàng Tỳ kheo thanh tịnh 
(243). Làm đữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh 
tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có thể làm 
cho ai thanh tịnh được (244). Sống biết hổ thẹn, thường cầu thanh tịnh, 
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sống không đam mê dục lạc, sống khiêm tốn, sống trong sạch, sống dồi 
dào kiến thức, sống như thế mới thật khó làm (245). 

Về hương thơm “Bố Thí” cho hành giả tu thiền, đức Phật dạy: Bố 
Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là 
đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh 
tật, nghèo đói, vô minh, phiền não, sanh tử. Bố thí cũng là một trong 
mười khí giới của Bồ Tát, vì bố thí có thể diệt trừ tất cả xan tham. Chư 
Bồ Tát an trụ nơi pháp nây thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết 
sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Trong kinh Pháp Cú, 
đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên người ta mới bố thí, trái lại 
kẻ có tâm ganh ghét người khác được ăn, thì ngày hoặc đêm kẻ kia 
không thể nào định tâm được (249). Nhưng kẻ nào đã cắt được, nhổ 
được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc đêm, kẻ kia đều được định 
tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí là hơn cả; trong các chất vị, 
pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp hỷ là hơn cả; người nào trừ 
hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ (354). Cỏ làm hại rất nhiều 
ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho 
người lìa tham, sẽ được quả báo lớn (356). Cổ làm hại rất nhiều ruộng 
vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người 
ha sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, 
ngu si làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa si, sẽ 
được quả báo lớn (358). Cổ làm hại rất nhiều ruộng vườn, ái dục làm 
hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa dục, sẽ được quả 
báo lớn (359)”. 

Về hương thơm của Cà Sa cho hành giả tu thiền, đức Phật dạy: 
Mặc áo cà sa mà không rời bỏ những điều uế trược, không thành thật 
khắc kỷ, thà chẳng mặc còn hơn (9). Rời bỏ những điều uế trược, giữ 
gìn giới luật tinh nghiêm, khắc kỷ và chân thành, người như thế đáng 
mặc áo cà sa (10). Không ngăn trừ ác hạnh thì dù mặc áo cà sa, người 
ác cũng sẽ vi nghiệp ác, chết phải đọa địa ngục (307). 

Về hương thơm Bát Chánh Đạo, đúc Phật dạy rằng đây là con 
đường duy nhất, chỉ có con đường nây, chẳng còn con đường nào 
khác đối với hành giả tu thiền: Bát Chánh Đạo là đạo thù thắng hơn 
các đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp thù thắng 
hơn các pháp. Cụ nhãn là bậc thù thắng hơn các bậc Thánh hiển (273). 
Chỉ có con đường nầy, chẳng còn con đường nào khác có thể làm cho 
tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì bọn ma bị 
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rối loạn (274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, thì khổ 
não sẽ dứt hết, và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông gai (275). 
Các ngươi hãy tự nỗ lực đi vào con đường Chánh đạo! Như Lai chỉ dạy 
cho con đường giác ngộ, chứ không giác ngộ cho ai được. Sự trói buộc 
của ma vương sẽ tùy sức thiển định của các ngươi mà được cởi mở 
(276). Khi đáng nỗ lực, không nỗ lực, thiếu niên cường tráng đã lười 
biếng, ý chí tiêu trầm và nhu nhược: kẻ biếng nhác làm gì có trí để ngộ 
được Chánh Đạo (280). Thận trọng lời nói, kềm chế ý nghĩ, thân không 
làm ác, ba nghiệp thanh tịnh, là được Chánh Đạo mà Thánh Nhơn đã 
liễu ngộ (281). 

Về hương thơn Thanh Tịnh Đạo, đức Phật dạy: Các hành đều vô 
thường; khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ 
để đi đến giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (277). Các hành đều là khổ; 
khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được 
giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (278). Hết thảẩy pháp đều vô ngã; khi 
đem trí tuệ soi xét như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải 
thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (279). 

Về hương thơm Chánh pháp, đức Phật dạy: ”Sự lỗ mãng đầu phải 
hạnh của người phụng thờ Chánh pháp; vậy các ngươi cần biện biệt 
cho rõ đâu chánh và đâu tà (256). Không khi nào lỗ mãng, đúng phép 
và công bình mới là người dẫn đạo. Kẻ trí nhờ hộ trì Chánh pháp nên 
gọi là người an trụ Chánh pháp (257). Chẳng phải cậy nhiều lời mà cho 
là người có trí, nhưng an tịnh không cừu oán, không sợ hãi mới là 
người có trí (258). Chẳng phải cậy nhiều lời mà cho là người hộ trì 
Chánh pháp, nhưng tuy ít học mà do thân thực thấy Chánh pháp, không 
buông lung, mới là người hộ trì Chánh pháp (259). 

Về hương thơn “Chân Lý ”, lời dạy của đúc Phật tỏa rộng trong 
Vườn Hoa Pháp Cú: Hão huyền mà tưởng là chơn thật, chơn thật lại 
thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế không thể 
nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi chơn biết là 
phi chơn, cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới thật chứng 
được chơn thật. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát 
Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế 
và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân 
hồi sanh tử.” (12). 

Hương Thiền thoang thoảng qua “Đức Hạnh” trong Kinh Pháp 
Cú: Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, 
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hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức 
hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn 
phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, 
hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn 
cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, 
nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên 
(56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, 
an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được 
(57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ 
trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Về hương thơm “Cúng dường” cho hành giả tu thiền, đúc Phật 
dạy: Mỗi tháng bỏ ra hàng ngàn vàng để sắm vật hy sinh, tế tự cả đến 
trăm năm, chẳng bằng trong giây lát cúng dường bậc chân tu; cúng 
dường bậc chân tu trong giây lát thắng hơn tế tự quỷ thần cả trăm năm 
(106). Cả trăm năm ở tại rừng sâu thờ lửa, chẳng bằng trong giây lát 
cúng dường bậc chân tu; cúng dường bậc chân tu trong giây lát thắng 
hơn thờ lửa cả trăm năm (107). Suốt một năm bố thí cúng dường để 
cầu phước, công đức chẳng bằng một phần tư sự kính lễ bậc chính trực 
(chánh giác) (108). Thường hoan hỷ, tôn trọng, kính lễ các bậc trưởng 
lão thì được tăng trưởng bốn điều: sống lâu, đẹp đẽ, tươi trẻ, khỏe 
mạnh (109). Kẻ nào cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư 
Phật hay đệ tử, những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối hận lo âu 
(195). Công đức của người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy 
ấy, không thể kể lường (196). Hàng Tỳ kheo dù được chút ít cũng 
không sinh tâm khinh hiểm, cứ sinh hoạt thanh tịnh và siêng năng, nên 
đáng được chư thiên khen ngợi (366). 

Về Địa ngục, đức Phật dạy: Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có 
làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục 
(306). Không ngăn trừ ác hạnh thì dù mặc áo cà sa, người ác cũng sẽ vi 
nghiệp ác, chết phải đọa địa ngục (307). Phá giới chẳng tu hành, thà 
nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí 
(308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô 
phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước 
đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả 
của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm cỏ cô- 
sa (có thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa 
ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm 
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hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy 
làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà 
thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; 
làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như 
thành quách được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên 
phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát 
buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục (315). Không đáng hổ lại 
hổ, việc đáng hổ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa 
(316). Không đáng sợ lại sợ, việc đáng sợ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, 
địa ngục khó lánh xa (317). Không lỗi tưởng là lỗi, có lỗi lại tưởng 
không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (318). Lỗi biết rằng lỗi, 
không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, đường lành thấy 
chẳng xa (319). 

Về hương thơm “Giới Hạnh ”, đức Phật dạy: Mùi hương của các 
thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không 
thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân chính, 
tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, 
hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ 
hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương 
đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương 
người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các 
giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải 
thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống đức hạnh 
là vui, thành tựu chánh tín là vuI, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều 
ác là vui (333). 

Về hương thơn “Hạnh phúc ”, đức Phật dạy: Hạnh phúc thay đức 
Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung 
sướng thay chúng ta sống không thù oán giữa những người thù oán; 
giữa những người thù oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng 
thay chúng ta sống không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa 
những người tật bệnh chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng 
thay chúng ta sống không tham dục giữa những người tham dục; giữa 
những người tham dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung 
sướng thay chúng ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường 
sống với những điều an lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm 
(200). Thắng lợi thì bị thù oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới 
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thắng bại, sẽ sống một đời hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Không 
lửa nào bằng lửa tham dục, không ác nào bằng ác sân si, không khổ 
nào bằng khổ ngũ ấm, và không vui nào bằng vui Niết bàn (202). Đói 
là chứng bệnh lớn, vô thường là nổi khổ lớn; biết được đúng đắn như 
thế, đạt đến Niết bàn là hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 203). Vô 
bệnh là điều rất lợi, biết đủ là kẻ rất giàu, thành tín là nơi chí thân, 
Niết bàn là niềm hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 204). Ai đã từng 
nếm được mùi độc cư, ai đã từng nếm được mùi tịch tịnh, người ấy 
càng ưa nếm pháp vị để xa lìa mọi tội ác, sợ hãi (205). Gặp được bậc 
Thánh nhân là rất quý, vì sẽ chung hưởng sự vui lành. Bởi không gặp 
kể ngu sĩ nên người kia thường cảm thấy hạnh phúc (Dharmapada 
206). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung 
với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở chung với người trí khác 
nào hội ngộ với người thân (207). Đúng như vậy, người hiển trí, người 
đa văn, người nhẫn nhục, người trì giới chân thành và các bậc Thánh 
giả là chỗ nương dựa tốt nhất cho mọi người. Được đi theo những bậc 
thiện nhân hiền huệ ấy, khác nào mặt trăng đi theo đường tịnh đạo 
(208). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế 
(290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, sung túc phải lúc là vui, mệnh 
chung có được thiện nghiệp là vui, la hết thống khổ là vui (331). Được 
kính dưỡng mẹ hiển là vui, kính dưỡng thân phụ là vui, kính dưỡng sa- 
môn là vui, kính dưỡng Thánh nhơn là vui (332). Già vẫn sống đức 
hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm 
điều ác là vui (333). Người nào thường nghĩ đến sự sanh diệt của các 
uẩn, thì sẽ được vui mừng hạnh phúc. Nên biết: người đó không bị chết 
(74). 

Về Hỷ Ái, đức Phật dạy: Chuyên làm những việc không đáng làm, 
nhác tu những điều cần tu, bỏ việc lành mà chạy theo dục lạc, người 
như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, cũng chỉ là 
hâm mộ suông (209). Chớ kết giao với người đáng ưa, chớ kết giao với 
người không đáng ưa: không gặp được người thương yêu là khổ, mà 
gặp phải người cừu oán cũng khổ (210). Thế nên chớ đắm yêu, vì đắm 
yêu bị biệt ly là khổ. Nếu không còn những niệm yêu ghét, tức không 
điều gì ràng buộc được (211). Từ hỷ ái sinh lo, từ hỷ ái sinh sợ; xa ha 
hết hỷ ái, chẳng còn lo sợ gì (212). Từ tham ái sinh lo, từ tham ái sinh 
sợ; xa la hết tham ái, chẳng còn lo sợ gì (213). Từ tham dục sinh lo, từ 
tham dục sinh sợ; xa la hết tham dục, chẳng còn lo sợ gì (214). Từ lạc 
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dục sinh lo, từ lạc dục sinh sợ; xa lìa hết lạc dục, chẳắng còn lo sợ gì 
(215). Từ ái dục sinh lo, từ ái dục sinh sợ; xa ha hết ái dục, chẳng còn 
lo sợ gì (216). Đầy đủ giới hạnh và Chánh kiến, an trú Chánh pháp, rõ 
lý chơn thường và viên mãn các công hạnh, là người đáng kính mến 
(217). Khát cầu pháp ly ngôn, sung mãn tâm lự sát, không đắm mê dục 
lạc, ấy là bậc thượng lưu (218). Người khác ly hương lâu ngày, khi từ 
phương xa trở về yên ổn được bà con thân hữu đón mừng thế nào 
(219). Thì người tạo phước nghiệp cũng vậy, khi từ cõi đời nầy sang 
cõi đời khác, phước nghiệp của họ là kẻ thân hữu đón mừng họ (220). 

Về Kiếp Nhân Sinh, đúc Phật dạy: Được sinh làm người là khó, 
được sống còn là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra 
đời là khó (182). “Mùa mưa ta ở đây, đông hạ ta cũng ở đây,” đấy là 
tâm tưởng của hạng người ngu si, không tự giác những gì nguy hiểm 
(286). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường mê hoặc, nên 
bị tử thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước lũ lôi cuốn mà 
không hay (287). Một khi tử thần đã đến, chẳng có thân thuộc nào có 
thể thế thay, dù cha con thân thích chẳng làm sao cứu hộ (288). 

Về Ngã sở, đức Phật dạy: “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ 
phàm phu thường lo nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không 
thiệt có, huống là con ta hay tài sản ta? (62). Nếu với thân tâm không 
lầm chấp là “ta” hay “của ta.” Vì không ta và của ta nên không lo sợ. 
Người như vậy mới gọi là Tỳ Kheo (367). 

Về “Nghiệp ”, đức Phật dạy: Những người gây điều bất thiện, làm 
xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dể, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả 
báo tương lai ( 67). Những người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng 
chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo 
tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như 
đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu 
khổ đắng cay (69). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ 
nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên 
được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Nếu đã làm việc lành hãy nên 
thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc 
(118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp 
ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành 
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thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành 
mới biết là lành (120). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ 
nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” 
Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn 
thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Không tạo ác nghiệp là 
hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm 
lành nhứt định thọ vui (314). 

Về Ác Nghiệp, đức Phật dạy: Ở chỗ nầy ăn năn, tiếp ở chỗ khác 
cũng ăn năn, kẻ làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì thấy ác 
nghiệp mình gây ra, kể kia sanh ra ăn năn và chết mòn (15). Ở chỗ nây 
than buồn, tiếp ở chỗ khác cũng than buồn, kẻ gây điều ác nghiệp, cả 
hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi đã tạo ác” vì vậy nên nó than 
buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phải đọa vào cõi khổ (17). Kẻ phàm 
phu không giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, 
những người tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ 
báo (66). Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, 
nhỏ lệ dầm dể, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). Khi 
ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi 
ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). 
Người cất sửa bò, không phải chỉ sáng chiều đã thành ra vị để hồ được. 
Cũng thế, kẻ phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cảm thụ quả ác liền, 
nhưng nghiệp lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than (71). 
Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ 
phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác 
chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định 
thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi 
nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Chẳng phải bay lên 
không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang 
sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác 
nghiệp đã gây (127). Kẻ ngu phu tạo các ác nghiệp vẫn không tự biết 
có quả báo gì chăng? Người ngu tự tạo ra nghiệp để chịu khổ, chẳng 
khác nào tự lấy lửa đốt mình (136). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ 
mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá 
hoại bảo thạch (161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng chẳắng lợi gì cho 
ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm (163). Những 
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người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu 
miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để tự mang lấy 
bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liễn tiêu diệt 
(164). Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do 
người ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi vào cõi ác (240). Người nào 
dứt hết các điều ác, không luận lớn hay nhỏ; nhờ dứt hết các ác, mà 
được gọi sa-môn (265). Làm lành thì danh được vang xa, tỏ rạng như 
lên núi tuyết, làm ác thì tối tăm như bắn cung ban đêm (304). Không 
tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện 
nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Dứt bỏ các ác 
nghiệp, gọi là Bà-la-môn; thường tu hành thanh tịnh, thì gọi là Sa-môn; 
còn trừ bỏ cấu uế, gọi là người xuất gia (388). 

Về Thiện Nghiệp, đức Phật dạy: Ở chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác 
cũng vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai nơi đều an vui; vì thấy thiện 
nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an lạc và cực lạc (16). Ở chỗ 
nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, 
cả hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã tạo phước” vì vậy nên nó 
hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh vào cõi lành (18). Những 
người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng 
hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Nếu đã làm việc 
lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành 
nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành 
cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành 
(120). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” 
Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ 
đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ nên khinh điều 
lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (122). Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu 
bạn đồng hành, tránh xa con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham 
sống tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều 
ác thế ấy (123). Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc 
mà không bị nhiễm độc, với người không làm ác thì không bao giờ bị 
ác (124). Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và 
vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Hãy 
làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh không làm. Người thực hành 
đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau cũng vui (169). 
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Về hương thơn “Nhẫn Nhục ” cho hành giả tu thiền, đức Phật 
dạy: Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như thế nào, ta đây thường nhẫn 
chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá 
giới (thường ghét kẻ tu hành) (320). Luyện được voi để đem dự hội, 
luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn 
nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu luyện hơn cả mọi người 
(321). 

Về “Phá giới”, đúc Phật dạy: Sự phá giới làm hại mình như dây 
mang-la bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá giới 
chỉ là người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho mình (162). Phá giới 
chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn 
thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất 
an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục 
(309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng 
tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như 
vụng nắm cỏ cô-sa (cỏ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà 
hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài 
nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn (312). 
Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng 
thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác 
nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định 
thọ vui (314). Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự thân các 
ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ buông 
lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục (315). 

Về “Vô minh ”, đức Phật dạy: Người ngu suốt đời gần gũi người trí 
vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc canh luôn mà 
chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Kẻ phàm phu không 
giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, những người 
tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). Khi 
ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi 
ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ 
tháng này qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cổ 
thơm), người ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có 
giá trị bằng một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). Kẻ 
ngu xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: chỗ ngồi 
cao trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng giữa các gia 
tộc khác (73). 
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The Fragrance 0ƒ Zen in the Dhamumnapada Sutta 


Dharmapada Sutta includes verses on the basics of the Buddhis 
teaching, enJoying tremendous popularity 1n the countries of Theravada 
Buddhism. However, Dharmapada belongs to world literature and It 1s 
equally popular in Buddhist as well as non-Buddhist countries, as 1t 
confains Ideas of universal appeal besides being a sutra of Buddhist 
teachings. It consists of 423 verses arranged according to topIcs Into 26 
chapters. The Dharmapada contains the Buddha”s teachings or the 
essential principles of Buddhist philosophy and the Buddhist way of 
life, so It 1s learned by heart by young monks in Buddhist countries In 
South Asia. Zen practitioners should remember the Buddha”s 
reminders In the Dharmapada. First, the Buddha emphasizes In the 
Dharmapada: “Abstain from all evil, accumulate what 1s good, and 
pur1fy your mind.” Second, one must follow the Middle Path, the Noble 
Eightfold Path of the Buddhas; one must also take refuge in the Three 
Jewels (Trinmty). Third, the Dharmapada advises practitioners to avoid 
all kinds of ascetic practices of self-mortiication. Fourth, the 
Dahrmapada advises practitioners to concentrate In cultivating good 
conduct (sila), concentration (samadhi) and insight (prajna). Fifth, the 
Dharmapada advises practitioners not to look to the external attraction 
of things, but to take a close look of their unpleasant aspects. Sixth, the 
Dharmapada always emphasizes that greed, 1ll-will and delusion are 
considered as dangerous as fire, and unless they are held under confrol, 
If 1S not possible to attainn a happy life. Seventh, the Dharmapada 
emphasizes the principles that one makes of onself, and that no one 
else can help one to rid oneself of Iimpurity. Even the Buddhas and 
Bodhisattvas are of litle help because they only serve as masters to 
guide you. EIighth, the Dharmapada recommends practitioners to live a 
lie of peace and non-violence, for enmitfy can never be overcome by 
enmrty, only kindness can overcome enmity. Ninth, the Dharmapada 
advises people to conquer anger by cool-headedness, evil by good, 
miserliness by generosity, and falsehood by truth. Tenth, the 
Dharmapada also enJoIns practitloners not to speak harshly to others, as 
they In therr turn are likely to do the same to us. Zen fragrance spread 
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light all over In in the Dhammapada Sutta, however, we can notIce 
much In the following areas: 

On Mecdiftaton, the Buddha taughíf: From meditatlon arises 
wisdom. Lack of meditaton wisdom 1s gone. One who knows this 
twofold road of gain and loss, will conduct himself to Increase his 
wisdom (Dharmapada 282). He who controls his hands and legs; he 
who controls his speech; and in the highest, he who delights In 
meditation; he who 1s alone, serene and contented with himself. He 1s 
truly called a Bhikhshu (Dharmapada 362). Meditate monkl Meditate! 
Be not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. 
Don't walt until you swallow a red-hot mron baill, then cry, “This 1s 
sorrow!” (Dharmapada 371). He who 1s meditative, stainless and 
secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictions; he who 
has atftained the highest goal, I call himm a Brahmana (Dharmapada 
386). 

On dihgent meditation, the Buddha taughf: Owing to perseverance 
and constant meditation, the wise men always realize the bond-free 
and strong powers to attain the highest happiness, the supreme NÑirvana 
(23). To live a hundred years, immoral and uncontrolled, 1s no better 
than a single-day life of being moral and meditative (110). To live a 
hundred years without wisdom and confrol, 1s no better than a single- 
day life of being wise and meditative (111). To live a hundred years, 
Iidle and Inactive, 1s no better than a single-day life of Intense effort 
(112). Not to slander, not to harm, but to restrain onese]f 1n accordance 
with the fundamental moral codes, to be moderate 1n eating, to dwell in 
secluded abode, to meditate on higher thoughts, this 1s the teaching of 
the Buddhas (185). The disciples of Gotama are always awaken. Those 
who always contemplate delight in meditation by day and night (301). 
He who sits alone, sleeps alone, walks and stands alone, unwearied; he 
controls himself, wIll find Joy 1n the forest (305). Let”s not despite what 
one has received; nor should one envy the gain of others. A monk who 
envies the gain of others, does not attain the tranquility of meditation 
(365). 

On MecditaHion and Prajna, the Buddha taughí: There 1s no 
concentration in one who lacks wisdom, nor 1s there wisdom 1n him 
who lacks concentration. He who has both concentration and wisdom 1s 
near Nirvana (372). A monk who has retired to a lonely place, who has 
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calmed his mind, who perceives the doctrine clearly, eXperlences a Joy 
transcending that of men (373). The Bhihkshu, though still young, 
ceaselessly devotes himself to the Buddhaˆs Teaching, i1llumines thịs 
world like the moon escaped from a cloud (382). He who 1s medhitative, 
stainless and secluded; he who has done his duty and 1s free from 
afflictions; he who has attained the highest goal, [ call him a Brahmana 
(386). The sun shines in the day; at night shines the moon; the armor 
shines the warrior king; the Brahman 1s bright in his meditation. But the 
Buddha shines In glory ceaselessly day and night (387). This mutual 
dependence of meditation and wisdom 1s what distinguished Buddhism 
from the rest of the Indian teachings at the time of the Buddha. In 
Buddhism, meditation must 1ssue In wisdom, must develop Into seeing 
the world as 1t really 1s; for there 1s no Buddhism 1n meditation merely 
as such. And this was the reason why the Buddha got dissatisfiied with 
the teaching of his teachers; 1t, to use the Buddha's own words, "dịd not 
lead to perfect Insight, to supreme awakening, to Nirvana." To be 
abiding In the serenity of nothingness was enJoyable enough, but 1t was 
falling Into a deep slumber, and the Buddha had no desire to sleep 
away his earthly life in a daydream. There must be a seeing Into the 
le and soul of things. To him "Prajna” (wisdom) was the most 
essential part of his doctrine, and 1t had to grow out of dhyana, and the 
dhyana that dịd not terminate In "PraJna” was not at all Buddhistic. The 
boat was to be emptied indeed, but staying In an "empty house” and 
doing nothing 1s blankness and annihilation; an eye must open and see 
the truth fully and clearly, the truth that liberates life from 1ts many 
bondages, and encumbrances. 

On Contemplation, the Buddha taughí(: The disciples of Gotama 
are always well awake. Those who always contemplate the 
Enlightened One by day and night (Dharmapada 296). The disciples of 
Gotama are always well awake. Those who always contemplate the 
Dharma by day and night (Dharmapada 297). The disciples of Gotama 
are always awake. Those who always contemplate the Sangha by day 
and nipht (Dharmapada 298). The disciples of Gotama are always 
awake. Those who always contemplate the body by day and night 
(Dharmapada 299). The disciples of Gotama are always awaken. Those 
who always contemplate delight in harmlessness or compassion by day 
and nipht (Dharmapada 300). The disciples of Gotama are always 
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awaken. Those who always contemplate delight in meditation by day 
and night (Dharmapada 301). Besides, Zen practitioners should always 
remember that viewing things "as they are” 1s, so to speak, the 
Iintellectual or noetic aspect of Enlightenment, though not in the sense 
Of discursive understanding. However, Enlightenmernt 1s the realization 
thus attained 1s something more than simply seeing Into the truth. lf 
Enliphtenment were Just this seeing or having Insipht, it would not be 
so spiritually enlightening as to bring about a complete riddance of evil 
passlons and the sense of perfect freedom. Intuitions could not go so 
penetratingly Into the source of life and set all doubts at rest and sever 
all bonds of attachment unless one's consciousness were thoroughly 
prepared to take In the All in its wholeness as well as 1ts suchness. Our 
senses and ordinary consciousness are only too apt to be disturbed and 
to turn away from the realization of truth. Menfal discipline thus 
becomes Indispensable. Zen practitioners should always remember that 
the Buddha had this discipline under his two Samkhya masters and that 
even after his Enliphtenment he made 1t a rule for his disciples to train 
themselves in the dhyana exercises. He himself retired Into solitude 
whenever he had the opportunifIes for 1t. This was not of course merely 
indulging in contemplation or in making the world reflect in the mirror 
Of conscIousness. Ït was a kind of spiritual training even for himself and 
even after Enliphtenment. In this respect, the Buddha was simply 
following the practice of all other Indian sages and philosophers. This, 
however, was not all with him; he saw some deeper meaning In the 
discipline which was to awaken the highest spirtual sense for 
comprehending the Dharma. Indeed, without this ultimate awakening, 
dhyana, however, exalting, was of no Import to the perfection of 
Buddhist life. So we have In the Dharmapada 372: "There Is no 
concentration in one who lacks wisdom, nor 1s there wisdom 1n him 
who lacks concentration. He who has both concentratlon and wisdom 1s 
near Nirvana." 

On Evil friends, the Buddha taughí: IŸ a traveler does not meet a 
companion who 1s better or at least equal, let himm firmly pursue his 
solitary career, rather than being in fellowship with the foolish 
(Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one from evil- 
doing, will be beloved and admired by the good, but they will be hated 
by the bad (Dharmapada 77). Do not associate or make friends with 
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evil friends; do not assoclate with mean men. Assoclate with good 
friends; assoclate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools grieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever painful as with an enemy. To assoclate with the wIse 1s ©ver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207). 

On “Love and desire, the Buddha taughí: It 1s difficu]lt to renounce 
the world. It is difficult to be a householder. It 1s painful to associate 
with those who are not friends. It 1s painful to be wandering In the 
samsara forever. Reaching the enlightenment and let wander no more! 
Let”s suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana 8rass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you again and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, Just like a tree hewn down ørows 
up agaiIn as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut It off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught In the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnts 1s a greater and far 
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stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who 1s without craving, without attachment; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvanal (Dharmapada 383). Craving grows like a creeper 
which creeps from tree to tree Just like the Ignorant man wanders from 
lie to life like a fruit-loving monkey In the forest (Dharmapada 334). 
Whoever binds to craving, his sorrows flourish like well-watered birana 
grass (Dharmapada 335). Whoever In this world overcomes this unruly 
craving, his sorrows fall away Just like water-drops from a lotus leaf 
(Dharmapada 336). This 1s my advice to you: “Root out craving; root 1f 
out, Just like birana grass 1s rooted out. Let not Mara crush you again 
and again as a flood crushes a reed! (Dharmapada 337). Latent craving 
1S not conquered, suffering recovers and grows again and again, Just 
like a tree hewn down grows up again as long as 1s roofs 1s unrooted 
(Dharmapada 338). If in any man, the thirty-six streams of craving are 
still flowing, such deluded person 1s still looking for pleasure and 
passion, and torrential thoughts of lust sweep him away (Dharmapada 
339). Streams of pleasure and passion flow 1n all directions, Just like 
the creeper sproutfs and stands. Seeing the creeper that has sprung up In 
your mind, cut 1t off with wIsdom (Dharmapada 340). Common people 
are subJect to attachment and thirst; they are always happy with 
pleasure; they run after passion. They look for happiness, but such men 
caught In the cycle of birth and decay again and again (Dharmapada 
341). Men who are crazed with craving, are terrified like hunted hares. 
The more they hold fast by fetters, bonds, and afflictions, the longer 
they suffer (Dharmapada 342). Men who are crazed with craving, are 
terrified Just like hunted hares. Therefore, a monk who wishes his own 
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passionlessness, should first banish craving (Dharmapada 343). He who 
1S free from desire for the household, finds pleasure (of asceticism or 
monastic life) In the forest, yet run back to that very home. Look at that 
man! He runs right back Into that very bondage again! (Dharmapada 
344). To a wIse man, the bondage that is made of hemp, wood or I1ron, 
IS not a strong bond, the longing for wives, children, Jewels, and 
ornamehnfs 1s a greater and far stronger attachment (Dharmapada 349). 
The wise people say that that bond 1s very strong. Such fetters seem 
supple, but hard to break. Break them! Cut off desire and renounce the 
world! (Dharmapada 346). A man Imnfatuated with lust falls back Into 
the stream as a spider Into the web spun by itself. He who cuts off this 
bond, retire from the world, with no clinging, will leave all sorrow 
behind (Dharmapada 347). Men who are disturbed by evil thoughts, 
swayed by strong passlons and yearned only for pleasure; his craving 
ørows more and more. Surely he strengthens his own fetters 
(Dharmapada 349). He who wants to subdue evil thoughts, should 
mediftate on the impuriftles of the body. Be mindful to make an end of 
craving, and to stop Mara's bond (Dharmapada 350). He who has 
reached the goal, without fear, without craving and without desire, has 
cut off the thorns of life. Thịs 1s his final mortal body (Dharmapada 
351). He who 1s without craving, without attachment; who understands 
subtleties of words and meaninøs; they are truly a great wIse who bear 
the final mortal body (Dharmapada 352). I[ have overcome myself, I do 
know all. Ï am attached to none. I have renounced all, I am free from 
all craving; having by myself attained supernatural knowledge, to 
whom shall I call my teacher? (Dharmapada 353). No gift is better than 
the gift of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the taste of truth. 
No Joy 1s better than the Joy of Truth. No conquest 1s better than the 
conquest of craving; 1t overcomes all suffering (Dharmapada 354). 
Riches ruin the foolish, not the seekers of Nirvana. He who craves for 
wealth destroys himself as 1ƒ he were ruining others (Dharmapada 355). 
Human beIngs are damaged by craving just like weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who rid of craving, yields great 
reward (Dharmapada 359). 

On Brahmana, the Buddha taughí(: Strive hard to cụt off the 
stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all conditioned things 
wIll perish. Oh! Brahman! You are a knower of the Unmade Nirvanal 
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(Dharmapada 383). Abiding In the two states of tranguility and Insight, 
a Brahaman 1s freed from all fetters and reaches the other shore 
(Dharmapada 384). There exists neither the hither nor the farther 
shore, nor both the hither and the farther shore. He who 1s undistressed 
and unbound, I call him a Bramana (Dharmapada 385). He who Is 
meditative, stainless and secluded; he who has done his duty and 1s 
{ree from afflictions; he who has attained the highest goal, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 386). The sun shines In the day; at night 
shines the moon; the armor shines the warrior king; the Brahman 1s 
bright in his meditation. But the Buddha shines in glory ceaselessly day 
and night (Dharmapada 387). He who has discarded evil 1s called a 
Brahmana. He who lives in peace called a Sramana. He who gIves up 
all impuritles 1s called a Pabbajita (religIlous recluse) (Dharmapada 
388). One should not hurt a Brahmana, nor should a Brahmana let 
himself become angry on the one who hurt him (return evil for evI]). 
Shame on him who strikes a Brahmana! More shame on him who let 
himself become angry, or who returns evil for evil! (Dharmapada 389). 
Brahmanal This 1s no small advantage. He who refrains from the 
pleasures of the senses; where non-violence 1s practiced, suffering will 
cease (Dharmapada 390). He who does no evil in body, speech and 
mind, who has firmly controlled these three, I called him a Brahmana 
(Dharmapada 391). If from anyone one should understand the doctrine 
preached by the Fully Enlightened One, one should reverence him 
profoundly as a Brahmin worship before the ritual fire (Dharmapada 
392). Not by matted hatr, nor by family, nor by noble bìírth, one 
becomes a Brahmana. But he in whom there exists both truth and 
riphteousness; he who practices truth and Dharma; he who makes 
himself holiness, I call him a Brahmana (Dharmapada 393). What wIll 
matted or shaved hair do? What 1s the use of garment of goatskin, or 
yellow saffron robe? What Is the use of polishing the outside when the 
Iinside 1s full of passions? (Dharmapada 394). The person who wears 
dust-heap robes, but who 1s lean and whose veins stand out, who 
meditates alone In the forest, I call him a Brahmana (Dharmapada 
395). I do not call himm a Brahmana merely because he 1s born of a 
Brahmin family or his mother 1s a Brahmm; nor do I call him who 1s 
wealthy a Brahmana. However, the poor man who 1s detached, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 396). He who 1s fetter-free, who 
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trembles not, who 1s unshackable (goes beyond ties or free from all 
tes), I call him a Brahmana (Dharmapada 397). He who has cut the 
strap of hatred, the thong of craving, and the rope of heresies, who has 
thrown up the cross bar of Ipnorance, who 1s enlightened, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 398). He who 1s never angry, who endures 
reproach, whose powerful army 1s tolerance, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 399). He who 1s never angry, but 1s dutiful and virtuous, 
Íree from craving, who 1s pure and restrained; who bears his final body, 
I call him a Brahmana (Dharmapada 400). He who does not cling to 
sensual pleasures, like water on a lotus leaf, like a mustard seed on the 
poInt of a needle, I call him a Brahmana (Dharmapada 401). He who 
realizes even here In this world the destruction of his sorrow, whose 
burden 1s ended and whose sufferings are over, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 402). He whose knowledge Is deep and wisdom 1s 
profound, who knows right from wrong, who has reached the highest 
goal (realizes the truth), I call him a Brahmana (Dharmapada 403). He 
who 1s not Iintimate either with householders or with the homeless ones, 
who wanders without an abode, who has no desires, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 404). He who does not use the rod to damage 
creatures, big or small, who neither harms nor kills, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 405). He who 1s friendly among the hostile, 
who 1s peaceful among the violent, who 1s unattached among the 
attached, I call him a Brahmana (Dharmapada 406). He whose passion, 
hatred, pride and hypocrisy fall off like a mustard seed from the point 
of a needle, I call him a Brahmana (Dharmapada 407). He whose 
speech 1s truthful, useful, free from harshness that 1s inoffensive, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 408). He who takes nothing that 1s not 
gIven, good or bad, long or short, small or great, [ call him a Brahmana 
(Dharmapada 409). He who, In this life or the next, has no desires and 
emancipated, I call him a Brahmana (Dharmapada 410). He who has no 
longings, who 1s free from doubt through knowledge, who Immerses 
himself in the deathless, I call him a Brahmana (Dharmapada 4T1). He 
who has gone beyond the bondage of good and evil, who 1s pure and 
without grief, I call him a Brahmana (Dharmapada 412). He who 1s 
desireless and spotless as the moon, who Is pure, serene and 
unperturbed, I call him a Brahmana (Dharmapada 413). He who has 
passed beyond the muddy road, the ocean of life the delusion, and 
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reaches the other shore; who 1s meditative, free from craving and 
doubts, free from attachment or clinging to a so-called Nirvana, I call 
him a Brahmana (Dharmapada 414). He who, In this very world, ø1ves 
up sensual pleasures, wanders homeless, has renounced all desire for 
exIstence, I call him a Brahmana (Dharmapada 415). He who, In this 
very lIfe, øIVves up craving, wanders homeless, who destroys craving 
and becoming, I call him a Brahmana (Dharmapada 416). He who Is 
†ree from human ties and transcending celestial ties, who 1s completely 
delivered from all ties, I call him a Brahmana (Dharmapada 417). He 
who gives up pleasurable and unpleasurable, who 1s cool and 
undefiled, who has conquerd the three worlds, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 418). He who, in every way, knows the death and rebirth 
of beings, who 1s non-atfached, happy and awakened, I call him a 
Brahmana (Dharmapada 419). He whose ways are known to neither 
gods, nor gandhabba, nor men, who has exhausted his sins and become 
a saInt, I call hm a Brahmana (Dharmapada 420). He who owns 
nothing, whether In the past, present and future, who 1s poor and 
attached to nothing, I call him a Brahmana (Dharmapada 421). He who 
1S brave like a bull, noble, wise, pure, the conqueror, the desireless, the 
cleanser of defilements, the enlightened, I call hm a Brahmana 
(Dharmapada 422). The sage who knows his former abodes; who sees 
the blissful and the woeful states; who has reached the end of births; 
who, with superior wisdom, who has perfected himself; who has 
completed all that needed to be done, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 423). 

On Impurity, the Buddha taughí: Make yourself an 1sland. Be wIse 
to strive quickly! When you cleanse your Iimpurifies, you wIlÏ enter into 
the heavenly world of the Ariyas (gods) (Dharmapada 236). Make an 
1sland for yourself. Be wise to strive quickly! When you cleanse your 
Impurities, you will not come back again to bírnth and old age 
(Dharmapada 238). From ksana to ksana, a wIse person should remove 
his own Impuritles as a goldsmith removes the dross of silver 
(Dharmapada 239). Non-recitation 1s the rust of Incantafion; non-repaIr 
1s the rust of houses; sloth 1s the rust of bodily beauty and shelters; 
carelessness 1s the rust of the cultivator (watcher) (Dharmapada 241). 
Misconduct 1s the taint of a woman; stinginess 1s the taint of a donor. 
Taints are Iindeed all evil things, both in this world and in the next 
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(Dharmapada 242). The worst taInt 1s Ignorance, the greatest taint. Oh! 
Bhikshu! Cast aside this taint and become taintless (Dharmapada 243). 
By oneself the evil 1s done, by oneself one 1s defiled or purified. Purity 
or Impunty depend on oneself No one can purfy another 
(Dharmapada 244). But life 1s hard for a modest, for one who seeks 
purIty, one who 1s detached, humble, clean and clear thinking 
(Dharmapada 245). 

On the fragrance 0ƒ “Giving” for Zen practiioners, the Buddha 
taugh(: Practicing generosity 1s the first of the sIx paramitas. Paramita 
means to help others reach the other shore, the shore of liberation from 
sickness, poverty, hunger, Ignorance, desires and passions, and birth 
and death. Giving 1s also one of the ten weapons of enliphtening 
beiIngs, destroying all stinginess. Enliphtening Beings who abide by 
these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of Ignorance. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Some people give according to 
therr faith, or according to their pleasure. He who 1s envious of others” 
food and drink, will not attain trangullty by day or by night 
(Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and destroyed such 
feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 250). No gIft Is 
better than the giít of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the 
taste of truth. No Joy 1s better than the Joy of Truth. No conquest 1s 
better than the conquest of craving; I(t overcomes all suffering 
(Dharmapada 354). Human beings are damaged by lust Just as weeds 
damasge the fields. Therefore, what 1s gIven to those who are lustless, 
yields great reward (Dharmapada 356). Human beings are damaged by 
hatred in just the same manner as weeds damage the fields. Therefore, 
fO gIve fo those who are free from hatred, yields great reward 
(Dharmapada 357). Human beings are damaged by delusion Just like 
weeds damage the fields. Therefore, to øgIive to those who are free from 
delusion, yields great reward (Dharmapada 358). Human beings are 
damaøsed by craving Jjust like weeds damage the fields. Therefore, to 
give to those who rid of craving, yields great reward (Dharmapada 
359).” 

On the fragrance 0ƒ Kasaya ƒor Zen practiioners, the Buddha 
taughí: Wearing a yellow saffron robe with an Iimpure mind. What will 
the robe do If truthfulness 1s lacking and discipline or self-control 1s 


258 


denied? (Dharmapada 9). He who drops all stain, stands on virtue, 
learns discipline and speaks the truth. Then the yellow robe wIll fit him 
(Dharmapada 10). A yellow saffron robe does not make him a monk. 
He who 1s of evil character and uncontrolled or unrestrained; such an 
evil-doer, by his evil deeds, 1s born In a woeful state (Dharmapada 
307). 

On the ƒfragrance 0ƒ the Eighffold Path, the Buddha taught that 
this is the onÏy way, thỉs 1s the only way, there is no other way ƒor Zen 
pracHfoners: The best of paths 1s the Eightfold Path. The best of truths 
are the Four Noble Truths. Non-attachment 1s the best of states. The 
best of men 1s he who has eyes to see (273). This 1s the only way. 
There 1s no other way that leads to the purity of vision. You follow this 
way, Mara 1s helpless before 1t (274). Entering upon that path, you will 
end your suffering. The way was taught by me when I understood the 
removal of thorns (arrows of grief) (275). You should make an effort by 
yourself! The Tathagaftas are only teachers. The Tathagatas cannot set 
Íree anyone. The meditative ones, who enter the correct Way, are 
delivered from the bonds of Mara (276). One who does not strive when 
1t IS fime to strIive, who though young and strong but slothful with 
thoughts depressed; such a person never realizes the path (280). Be 
watchful of speech, control the mind, do not let the body do any evIl. 
Let purify these three ways of action and achieve the correct path 
realized by the sages (281). 

On the fragrance gƒ the Way 0ƒ Purffication, the Buddha taughit: 
AlI conditioned, or created things are transient. One who perceives this 
with wisdom, ceases grief and achieves liberation. This 1s the path to 
purity (277). All conditioned things are suffering. One who perceives 
this with wIsdom, ceases grief and achieves liberation. Thịs 1s the path 
of purity (278). All conditioned things are without a real self. One who 
perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. This 
1s the path of purIty (279). 

On the ƒfragrance 0ƒ the Correct Laws, the Buddha taughit: 
Violence 1s not dharma; he who uses It 1s not rIpghteous. A wise man 
should distinguish both right and wrong (256). Non-violence 1s Dharma; 
he who uses 1t 1s righteous. An Intelligent person who 1s a guardian of 
the law, 1s called one who abides by the law (257). A man 1s not called 
a learned man because he talks much. He who 1s peaceful, without 
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hatred and fearless, 1s called learned and wise (258). A man 1s not 
called a guardian of the Dharma because he talks muụch. He who hears 
litle and sees Dharma menfally, acts the Dharma well, and does not 
neglect the Dharma, 1s indeed, a follower 1n the Dharma (259). 

On the fragrance 0ƒ “True Principle”, the Buddha's teachings 
spreads widely in the Garden oƒ Dharmapada: In the untruth the 
foolish see the truth, while the truth 1s seen as the untruth. Those who 
harbor such wrong thoughts never realize the truth (Dharmapada 11). 
What 1s truth regarded as truth, what 1s untruth regarded as untruth. 
Those who harbor such right thoughts realize the truth. The truth of the 
PATH that leads to the cessation of suffering (the way of cure). The 
truth of the right way, the way of such extinction. To practice the EIght- 
fold Noble Truths, the Buddha taught: “Whoever accepts the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births 
and deaths. (Dharmapada 12). 

The ƒragrance doƑ medtaHion wajllel on “Vừữtues” im the 
Dharmapada Sufra: The scent of flowers does not blow against the 
wind, nor does the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the 
Íragrance of the virtuous blows against the wind; the virtuous man 
pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle account 1s the 
fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of 
Íragrance, the fÍragrance of. virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). 
Of little account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of the virtuous 
rIses up to the gods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds 
the path of those who are virtuous, careful in living and freed by right 
knowledge (Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to 
have steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do 
evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 

On the fragrance oƒ “Qƒƒerings ” for Zen pracHttoners, the Buddha 
taugh(: Month after month, even though one makes an offerings of a 
thousand for a hundred years, yet It 1s no better than one moment that 
he pays homage to a saint who has perfected himself (Dharmapada 
106). Should a man, for a hundred years, tend the sacrificial fire 1n the 
forest, yet 1t 1s no better than Jjust one moment he honours the saint who 
has perfected himself; that honour 1s indeed better than a century of 
fire-sacrillce or fire-worship (Dharmapada 107). Whatever alms or 
offering a man has done for a year to seek merif, 1s no better than a 
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sinegle quarter of the reverence (towards the riphteous man 
(Dharmapada 108). For a man who has the habit of constant honour and 
respect for the elder, four blessings wIll Increase: longevity, beauty, 
happiness, and good health (Dharmapada 109). Whoever pays homage 
and offering, whether to the Buddhas or their disciples, those who have 
overcome 1llusions and got rid of grief and lamentation (Dharmapada 
195). The merit of him who reverences such peaceful and fearless 
Ones cannot be measured by anyone (Dharmapada 196). Though 
receiving little, If a Bhikhshu does not disdain his own gaIns, even the 
gods praise such a monk who Just keeps his life pure and industrIous 
(Dharmapada 366). 

On Hells, the Buddha taughí: The speaker oŸ untruth goes down; 
also he who denies what he has done, both sinned against truth. After 
death they go together to hells (Dharmapada 306). A yellow saffron 
robe does not make him a monk. He who 1s of evil character and 
unconfrolled or unrestrained; such an evil-doer, by his evil deeds, 1s 
born In a woeful state (Dharmapada 307). It 1s better to swallow a red- 
hot 1ron ball than to be an immoral and unconfrolled monk feeding on 
the alms offered by good people (Dharmapada 308). Four misfortunes 
OCcur fo a careless man who commits adultery: acquisition of demerIf, 
restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
Ífrightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man 
should never commit adultery (Dharmapada 310). Just as kusa grass 
cuts the hand of those who wrongly grasped. Even so the monk who 
wrongly practised ascetism leads to a woeful state (Dharmapada 311). 
An act carelessly performed, a broken vow, and a wavering obedience 
to relipIlous discipline, no reward can come from such a life 
(Dharmapada 312). Thing should be done, lets strive to do 1t 
vigorously, or do it with all your heart. ÀA debauched ascetic only 
scatters the dust more widely (Dharmapada 313). An evil deed 1s better 
not done, a misdeed wIll bring future suffering. A good deed 1s better 
done now, for after doing 1t one does not grieve (Dharmapada 314). 
Like a frontier fortress Is well guarded, so guard yourself, inside and 
outside. Do not let a second slip away, for each wasted second makes 
the downward path (Dharmapada 315). Those who embrace the wrong 
views, are ashamed of what 1s not shameful, and are not ashamed of 
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what 1s shameful, w1ll not be able to avoid the hell (Dharmapada 316). 
Those who fear when they should not fear, and don”t fear ¡In the 
fearsome, embrace these false views, will not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 317). Those who perceive faults In the faultless, and see 
no wrong 1n what 1s wrong; such men, embracing false doctrines, will 
not be able to avoid the hell (Dharmapada 318). Those who perceive 
wrong as wrong and what 1s right as ripht, such men, embracing right 
views and go to the blissful state (Dharmapada 319). 

On the fragrance 0ƒ “Virtwes ”, the Buddha taughí: The scent of 
flowers does not blow against the wind, nor does the Íragrance of 
sandalwood and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows 
against the wind; the virtuous man pervades every đirection 
(Dharmapada 54). Of litle account 1s the fraprance of sandal-wood, 
lotus, Jasmine; above all these kinds of fraprance, the fragrance of 
virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of little account 1s the 
†ragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the øods as 
the hiphest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who 
are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have 
steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do evIÏ 1s 
pleasant (Dharmapada 333). 

On the fragrance oƒ “Happiness ”, the Buddha taughí: Happy 1s 
the birth of Buddhasl Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s 
the harmony In the sanghal Happy 1s the discipline of the united onesl 
(Dharmapada 194). Oh! Happily do we live without hatred among the 
hateful! Among hateful men we dwell unhating! (Dharmapada 197). 
Oh! Happily do we live in good health among the ailing!l Among the 
ailing we dwell in good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we 
live without greed for sensual pleasures among the greedy! Among the 
greedy we dwell free from greed! (Dharmapada 199). Oh! Happily do 
we live without any hindrances. We shall always live In peace and Joy 
as the gods of the Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds 
hatred, defeat breeds suffering; giving up both victory and defeat will 
lead us to a peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire 
like lust; no evil like hatred. There 1s no 1ll like the body; no bliss 
higher than Nirvana (Dharmapada 202). Hunger 1s the greatest disease, 
aggregates are the greatest suffering. Knowing this as It really 1s, the 
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wise realize Nirvana: supreme happiness (203). Good health 1s a great 
benefit, contentment 1s the richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s 
the highest bliss (204). He who has tasted the flavour of seclusion and 
tranquility, will prefer to the taste of the Joy of the Dharma, and to be 
{ree from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage 1s good, to 
live with them 1s ever happy. If a man has not ever seen the foolish, he 
may ever be happy (206). He who companmies with fools øgrleves for a 
long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). Therefore, one should be with the wise, the 
learned, the enduring, the dutiful and the noble. To be with a man of 
such virtue and intellect as the moon follows the stary path 
(Dharmapada 208). If by giving up a small happiness or pÏleasure, one 
may behold a larger Joy. A far-seeing and wise man will do this (a WIse 
man will leave the small pleasure and look for a larger one) 
(Dharmapada 290). It 1s pleasant to have friends when need arises. 
EnJjoymernt 1s pleasant when shared with one another. Mertit 1s pleasant 
when liÍe 1s at Its end. Shunning of (giving up) all evil 1s pleasant 
(Dharmapada 331). To revere the mother 1s pleasant; to revere the 
father 1s pleasant; to revere the monks 1s pleasant; to revere the sages 
1s pleasant (Dharmapada 332). To be virtue until old age 1s pleasant; to 
have steadfast faith 1s pleasant; to attain wIsdom 1s pleasant; not to do 
evil 1s pleasant (Dharmapada 333). He who always reflects on the rise 
and fall of the aggregates, he experlences Joy and happiness. He Is 
deathless (374). 

On Affection, the Buddha taughí: He who applles hìmself to that 
which should be avoided, not cultvate what should be cultivated; 
forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty admiration 
when he says he admires people who exert themselves In meditation 
(209). Be not friend with the pleasant, nor with the unpleasant. Not 
seeing what 1s pleasant 1s painful; seeing what 1s unpleasant 1s painful 
(210). Therefore, one should hold nothing pleasant, for separation from 
those 1s suffering. Those who hold nothing pleasant and unpleasant 
have no fetters (211). From pleasure springs grief; from pleasure 
springs fear. For him who 1s free from pleasure, there will be neither 
grief, nor fear (212). From affection springs grlef; from affection 
springs fear. For him who 1s free from affection, there will be neither 
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grief nor fear (213). From desire springs grief; from desire springs fear. 
For him who 1s free from desire, will be neither grief nor fear (214). 
From lust springs grIef; from lust springs fear. For him who 1s free from 
lust, there wIll be neither grief nor fear (215). From craving springs 
grief; from craving sprIngs fear. For him who 1s free from craving, there 
wIill be neither grief nor fear (216). He who 1s perfect In virtue and 
1nsipht, and estalished In the Correct Law, has realized the Truth and 
fulfils his own duties. He 1s trully admired by everyone (217). He who 
has developed a wish for the Nirvana; he whose mind 1s thrilled with 
the three fruits (SotapattI, Sakadagami and Anagamn), he whose mind 
1s not bound by material pleasures, such a man 1s called an “Upstream- 
bound One.” (218). ÀA man who has gone away for a long time and 
refurned safe from afar, his kinsmen and friends welcome him on his 
arrival (219). LikewIse, a man”s good deeds wIll receive the well-doer 
who has gone from this world to the next, as kinsmen and friends 
receive a dear one on hIs return (220). 

On Humnan le, the Buddha taughí: It 1s difficult to obtain bìrth as 
a human being; 1t 1s difficult to have a life of mortals; 1t 1s difficult to 
hear the Correct Law; It is even rare to meet the Buddha (Dharmapada 
182). Here I shall live In the rainy season, here In the winter and the 
summer. These are the words of the fool. He faIls to realize the danger 
(of his final destination) (Dharmapada 286). Death descends and 
Carries away that man of drowsy mind greedy for children and cattle, 
Just like flood sweeps away a sleeping village (Dharmapada 287). 
Nothing can be saved, nor sons, nor a father, nor even relatIves; there 
1s no help from kinsmen can save a man from death (Dharmapada 288). 

On Mine, the Buddha taughí: These are my sons; this 1S my 
wealth; with such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the 
owner of himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). 
He who has no thought of “[Ƒ” and “mine,” for whatever towards his 
mind and body he does not grleve for that which he has not. He 1s 
indeed called a Bhikhshu (Dharmapada 367). 

On “Karma”, the Buddha ftaughí: The deed 1s not well done of 
which a man must repent, and the reward of which he receIves, 
weeping, with tearful face; one reaps the fruit thereof (67). The deed 1s 
well done when, after having done 1f, one repenfs not, and when, with 
Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (68). ÀAs long as the evil 
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deed done does not bear fruit, the fool thinks 1t 1s as sweet as honey; 
but when 1t ripens, then he comes to grief (69). Those Arhats whose 
mind is calm, whose speech and deed are calm. They have also 
obfained right knowing, they have thus become quiet men (96). Let”s 
hasten up to do good. Let's restrain our minds from evil thoughts, for 
the minds of those who are slow In doing good actions delight in evil 
(116). lÝ a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not rejJotlce therein, sorrow 1s the outcome of evil (117). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (118). Even 
an evil-doer sees øood as long as evil deed has not yet ripened; but 
when his evil deed has ripened, then he sees the evil results (119). 
Even a good person sees evil as long as his good deed has not yet 
ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good 
results (120). Do not disregard (underestimate) small evil, saying, “Tlt 
wIill not matter to me.” By the falling of drop by drop, a wafer-Jar 1s 
filed; likewise, the fool becomes full of evil, even 1ƒ he gathers 1t little 
by litle (121). Do not disregard small good, sayrng, “It will not matter 
to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; 
likewise, the wIse man, gathers his merit little by litfle (122). An evil 
deed Is better not done, a misdeed wIll bring future suffering. ÀA good 
deed Is better done now, for after doïng 1t one does not grieve (314). 
On Evil Karma, the Buddha taughí: The evil-doer grieves 1n this 
world and in the next; he grieves In both. He grieves and suffers when 
he perceives the evil of his own deeds (15). The evil man suffers In this 
world and in the next. He suffers everywhere. He suffers whenever he 
thinks of the evil deeds he has done. Furthermore he suffers even more 
when he has gone to a woeful path (17). ÀA fool with little wit, goes 
through life with the very self as his own greafest enemy. In the same 
manmner, evil doers do evil deeds, the fruit of which 1s bitter (66). The 
deed ¡s not well done of which a man must repent, and the reward of 
which he receives, weeping, with tearful face; one reaps the fruit 
thereof (67). As long as the evil deed done does not bear fruit, the fool 
thinks 1t 1s as sweet as honey; but when 1t ripens, then he comes to grIef 
(69). An evil deed committed may not Iimmediately bear fruif, Just as 
newl drawn milk does not turn sour at once. In the same manner, 
smouldering, 1t follows the fool like fire covered with ashes (71). Let's 
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hasten up to do good. Let's restrain our minds from evil thoughts, for 
the minds of those who are slow In doing good actions delight in evil 
(116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (117). Even an 
evil-doer sees øgood as long as evil deed has not yet ripened; but when 
his evil deed has ripened, then he sees the evIl results (119). Neither 1n 
the sky, nor in mid-ocean, nor in mountain cave, nowhere on earth 
where one can escape from the consequences of his evil deeds (127). A 
fool does not realize when he commits wrong deeds; by his own deeds 
the stupid man 1s tormented, like one 1s lighting fires wherein he must 
be burnt one day (136). The evil 1s done by oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s 
self-nursed. Evil grinds the unwise as a diamond grinds a precIous 
stone (161). Bad deeds are easy to do, but they are harmfUl, not 
beneficial to oneself. On the contrary, 1t 1s very difficult to do that 
which 1s beneficial and good for oneself (163). The foolish man who 
slanders the teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble 
Ones. He follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for 1s 
own destruction (16+). As rust sprung from 1ron eats 1tself away when 
arisen, Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state 
(Dharmapada 240). A man who wholly subdues evil deeds, both small 
and bịg, 1s called a monk because he 1s a subduer of his passion (265). 
Good men shine, even afar like the peaks of Himalaya, but wicked 
men fade away Just like the arrow shot by night (304). An evil deed 1s 
better not done, a misdeed wIll bring future suffering. ÀA good deed 1s 
better done now, for after doing 1t one does not grieve (314). He who 
has discarded evIl 1s called a Brahmana. He who lives In peace called a 
Sramana. He who gives up alÏ impurities 1s called a PabbajJita (religIous 
recluse) (388). 

On Wholesome Karma, the Buddha tfaughí(: The virtuous man 
rejJoIces In this world, and in the next. He 1s happy 1n both worlds. He 
rejJoices and deliphts when he perceives the purIty of his own deeds 
(16). The virtuous man 1s happy here In this world, and he 1s happy 
there in the next. He 1s happy everywhere. He 1s happy when he thinks 
of the good deeds he has done. Furthermore, he 1s even happier when 
he has gone to a blissful path (18). The deed is well done when, after 
having done 1t, one repents not, and when, with Joy and pleasure, one 
reaps the fruit thereof (68). If a person does a meriforious deed, he 
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should do 1t habitually, he should find pleasures therein, happiness 1s 
the outcome of merit (118). Even a good person sees evil as long as his 
good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, 
then he sees the good results (120). Do not disregard (underestimate) 
small evil, saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by 
drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 
1f he gathers It little by little (121). Do not disregard small good, saying, 
“It wIll not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water- 
Jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his merit little by litle 
(122). A merchant with great wealth but lacks of companions, avoIds a 
dangerous roufe, Just as one desiring to live avoids poison, one should 
shun evIil things 1n the same manner (123). With a hand without wound, 
one can touch poIson; the poison does not afftect one who has no 
wound; nor 1s there 1ll for hmm who does no wrong (124). Whoever 
harms a harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back 
upon that fool, like dust thrown against the wind (125). Follow the path 
of righteousness. Do not do evil. He who practices this, lives happlly 
both in this world and In the next (169). 

On the fragrance 0ƒ “Endurance” Íor Zen pracHfH<oners, the 
Buddha taughí: As an elephant 1n the battlefield endures the arrows 
shot from a bow, I shall withstand abuse in the same manner. Truly, 
most common people are undisciplined (who are Jealous of the 
disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed elephant In battle 1s 
good. To tame an elephant for the king to ride 1t better. He who tames 
himself to endure harsh words patlently 1s the best among men 
(Dharmapada 321). 

On “Breakng Precepts”, the Buddha taughí: Breaking 
commandmehnts 1s so harmful as a creeper 1s strangling a sala tree. A 
man who breaks commandments does to himself what an enemy would 
wIsh for him (Dharmapada 162). It 1s better to swallow a red-hot iron 
ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding on the alms 
offered by good people (Dharmapada 308). Four misfortunes occur to a 
careles man who commits adultery: acquistion of demerit, 
restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
Ífrightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man 
should never commit adultery (Dharmapada 310). Just as kusa grass 
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cuts the hand of those who wrongly grasped. Even so the monk who 
wrongly practised ascetism leads to a woeful state (Dharmapada 311). 
An act carelessly performed, a broken vow, and a wavering obedience 
to relipIous discipline, no reward can come from such a life 
(Dharmapada 312). Thing should be done, lets strive to do 1t 
vigorously, or do it with all your heart. ÀA debauched ascetic only 
scatters the dust more widely (Dharmapada 313). An evil deed 1s better 
not done, a misdeed wIll bring future suffering. A good deed 1s better 
done now, for after doing it one does not grieve (Dharmapada 314). 
Like a frontier fortress Is well guarded, so guard yourself, inside and 
outside. Do not let a second slip away, for each wasted second makes 
the downward path (Dharmapada 315). 

On “lgnorance”, the Buddha taugh(: If a fool assoclates with a 
Wwise man even all his life, he will understand the Dharma as litle as a 
spoon ftastes the flavour of soup (Dharmapada 64). A fool with little 
WIf, øoes throuph life with the very self as his own greatest enemy. In 
the same manner, evil doers do evil deeds, the fruit of which 1s bitter 
(Dharmapada 66). As long as the evil deed done does not bear fruit, the 
fool thinks If 1s as sweet as honey; but when It riIpens, then he comes to 
grief (Dharmapada 69). Let a fool, month after month, eats only as 
much food as can be picked up on the tip of a kusa blade; but he 1s not 
worth a sixteenth part of them who have comprehended the truth 
(Dharmapada 70). The fool always desire for an undue reputation or 
undeserved honour, precedence among the monks, authority 1n the 
monasteries, honour among other families (Dharmapada 73). 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Hương Thiền Trong Kinh Pháp Hoa 


Kinh Pháp Hoa mang tên hoa Sen, một biểu tượng cao quí nhất 
trong Phật giáo. Hoa sen có ba phẩm chất đặc biệt. Thứ nhất, cánh hoa 
mang gương sen (trái) giống như pháp phương tiện được giảng giải để 
hiển bày chân lý. Thứ nhì, khi hoa sen nở, thì gương sen cũng hiện ra 
ngay bên trong, như chân giáo ẩn tàng trong giáo pháp phương tiện. 
Thứ ba, khi gương sen (trái) khô thì cũng là lúc bông rụng, ý nói khi 
chân giáo đã được thiết lập thì pháp phương tiện không còn cần thiết 
nữa. Hoa sen tiêu biểu cho sự thanh khiết vì nó không bị nhiễm ô trong 
bùn nơi mà nó đã mọc lên. Như vậy, hoa sen tượng trưng cho bản tánh 
chân thật của con người, mà bùn thế gian không thể nào vấy bẩn được. 
Bản tánh nầy được thực hiện qua đại giác hay Bồ để. Trong tranh 
tượng, hoa sen là biểu hiện của ngôi Phật. Những người tuân thủ lời 
Phật dạy hướng đến sự thanh khiết như hoa sen. Họ hy vọng duy trì 
được sự thanh khiết trong một thế giới với dẫy đầy ô nhiễm. Hành giả 
tu thiển nên luôn nhớ hoa sen tiêu biểu cho cuộc sống chúng ta vươn 
lên từ nơi nhiễm trược để trở nên thanh tịnh. Đừng bao giờ tự tách 
mình ra khỏi những phiền trược của trần thế. Hãy như hoa sen giữa hạ, 
lấy những nhiễm ô trong cuộc sống làm cơ hội tiến tu. Chính vì vậy mà 
cổ đức có dạy: “Trong đầm gì đẹp bằng sen, lá xanh, bông trắng lại 
chen nhụy vàng, nhụy vàng, bông trắng lá xanh, gần bùn mà chẳng hôi 
tanh mùi bùn.” Kinh mang tên “Bông Sen” hay Pháp Hoa được xem là 
kinh căn bản của truyền thống Phật giáo Đại Thừa. Thời gian giữa Đại 
Hội Kết Tập lần thứ nhì và thế kỷ thứ nhất trước Tây Lịch, văn hóa 
Đại Thừa phát triển tại Ấn Độ và sự phổ biến một số kinh điển quan 
trọng. Sau đó là hàng trăm kinh điển Đại Thừa được viết bằng tiếng 
Phạn xuất hiện. Liên Hoa Kinh, được viết vào thế kỷ thứ nhất sau Tây 
Lịch, một trong những kinh chính của Phật giáo Đại thừa vì nó chứa 
đựng những ý tưởng chủ yếu của Đại thừa, ý tưởng về bản chất siêu 
việt của Phật và việc phổ cứu chúng sanh. Trong nhiều phương diện, 
kinh Pháp Hoa được xem là kinh căn bản của truyền thống Phật giáo 
Đại Thừa. Kinh nầy ảnh hưởng rất lớn đến thế giới Phật tử Đại Thừa, 
không những chỉ ở Ấn Độ mà còn tại các xứ khác như Trung Hoa, Nhật 
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Bản, và Việt Nam, qua các tông Thiên Thai, Nhật Liên và những tông 
khác. Hơn nữa, kinh nầy dẫn giải con đường từ bi vô lượng, cũng như 
cốt lõi hướng đi căn bản của truyền thống Đại Thừa, đó là tâm đại từ 
bị. Phật giáo Đại thừa coi Kinh Liên Hoa là bộ kinh chứa đựng toàn bộ 
học thuyết của Phật. Kinh nầy được Phật thuyết giảng trên núi Linh 
Thứu. Kinh Pháp Hoa là một trong những bộ kinh lớn trong giáo pháp 
của Phật. Ý nghĩa của kinh nầy là Đức Phật đã gom tam thừa Thanh 
Văn, Duyên Giác, và Bồ Tát về một thừa duy nhất là Phật Thừa. 
Trong kinh nầy Đức Phật đã giải thích rõ ràng về nhiều phương pháp 
đạt tới đại giác như Thanh văn, Duyên giác, Bồ tát, v.v. chỉ là những 
phương tiện được đặt ra cho thích hợp với trình độ của từng người. Thật 
ra chỉ có một cỗ xe duy nhất: Phật thừa dẫn đến đại giác cho chúng 
sanh mọi loài. Kinh Pháp Hoa tiêu biểu cho giai đoạn chuyển tiếp từ 
Phật giáo Tiểu Thừa sang Đại Thừa. Phần lớn kinh được dùng để 
chứng minh rằng Đức Phật đã giảng giáo pháp Tiểu Thừa cho lớp 
người đầu óc thấp kém, vì đối với những người nây không thể giải bày 
toàn bộ chân lý được. Các Phật tử Tiểu Thừa được Phật khuyên nên 
hành trì ba mươi bảy phẩm trợ đạo, hay các phép tu dẫn đến sự giác 
ngộ để rũ sạch phiển não, nên hiểu rõ Tứ Diệu Đế, luật Nhân Quả và 
nhận thức Nhân Không hay Vô Ngã, để qua đó có thể đạt được niết 
bàn. Sau đó Đức Phật nhấn mạnh rằng những người nầy cần nỗ lực 
thêm nữa ở đời sau, tạo được những công đức và phẩm hạnh cần thiết 
của một vị Bồ Tát để chứng đắc Phật quả. Kinh được Ngài 
Dharmaraksa dịch ra Hán văn năm 268 và Cưu Ma La Thập dịch năm 
383. Chúng ta nên nhớ rằng Kinh Pháp Hoa, nguyên đã được ngài Cưu 
Ma La Thập phiên dịch thành bảy quyển gồm 27 phẩm. Pháp Hiển, tìm 
kiếm một phẩm nữa nên du hành sang Ấn Độ vào năm 475. Khi đến 
Khotan, ông tìm thấy phẩm về Đề Bà Đạt Đa. Đề Bà Đạt Đa là anh họ 
và cũng là kẻ phá hoại Phật. Ông trở về, và yêu câu Pháp Ý, người 
Ấn, phiên dịch phẩm nây. Phẩm nầy về sau được phụ thêm vào bản 
kinh trước. Do đó kinh Pháp Hoa hiện thời có 28 phẩm. Năm 602 hai vị 
Jnanagupta và Dharmagupta cũng dịch bộ kinh nầy sang Hán văn. Mặc 
dầu trường phái Pháp Hoa, nguyên trước đây là một nhánh của trường 
phái Tịnh độ. Giáo lý căn bản của trường phái nầy là kinh Pháp Hoa, 
và tín đồ trong trường phái nây cố gắng vượt những đam mê bằng cách 
tuân theo giới luật và thường niệm Hồng Danh Đức A Di Đà để khi 
chết được vãng sanh Tịnh Độ, hành giả tu Thiển vẫn có thể tu tập 
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thiển định qua những lời dạy của Đức Phật về cách phá trừ “Ngũ Uẩn” 
để tự thanh tịnh chính mình. 

Kinh Pháp Hoa nhấn mạnh đến việc trau đổi trí tuệ, tánh không, 
vai trò của đạo đức, và từ bi đối với hành giả tu Thiển. Bộ kinh Liên 
Hoa hay Diệu Pháp Liên Hoa Kinh là một trong những bản kinh phổ 
thông và có ảnh hưởng lớn nhất trong Phật giáo Đại Thừa, đặc biệt tại 
các xứ Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam. Hiện kinh văn gốc vẫn còn 
tồn tại bằng chữ Bắc Phạn, những phần xưa nhất của nó có thể tính từ 
thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch hoặc sau đó, đây là bộ kinh hay và trong 
sáng, được biên soạn thành văn vần và văn xuôi (người ta thường cho 
rằng bản kinh văn vần có trước bản văn xuôi). Kinh Liên Hoa được 
Đức Phật thuyết giảng trên núi Linh Thứu, gần thành Vương Xá, ngày 
nay là Rajgir, trước thính chúng bao gồm các đệ tử và các vị trưởng 
lão. Kinh sử dụng những ngụ ngôn khác nhau, Đức Phật giải thích rằng 
chỉ có một phương tiện duy nhất để cứu độ và nhấn mạnh sự quan 
trọng trong việc sử dụng những phương tiện khéo léo (thiện xảo) trong 
việc truyền dạy và trau dồi trí tuệ. Vai trò của đạo đức, tánh không, và 
từ bi được nhấn mạnh trong Bồ Tát Đạo. Kinh này có một năng lực 
thần kỳtheo sự đúng đắn của chính nó, một công đức vô lượng được 
tích lũy cho những ai tán dương và truyền bá nó. Trí tuệ của Phật biết 
hết tất cả những hình thức luân hồi của tất cả chúng sanh. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhờ rằng theo Kinh Pháp Hoa, có bốn Tri Kiến Phật. 
Đó là Khai-Thị-Ngộ-Nhập. Nói cách khác, đó là khai Phật tri kiến, thị 
Phật tri kiến, giác ngộ Phật tri kiến, và nhập Phật tri kiến. 

Kinh Pháp Hoa cũng nhấn mạnh đến sự Giác Ngộ Chân Lý Tối 
Thượng trong Thiển. Khái niệm giác ngộ tác động mãnh liệt như thế 
nào trong dòng diễn tiến của Đại Thừa, cả chiều rộng lẫn chiều sâu, 
điều này dễ nhận thấy trong nội dung của bộ kinh Pháp Hoa, chính 
thức được xem như là bộ kinh thâm áo nhất của Đại Thừa. Theo trường 
phái Nguyên Thủy, Phật thành đạo ở rừng Già Da trong khi ngài ngồi 
kiết già dưới cội cạy Bồ Đề, nhưng trường phái này xem Phật như một 
chúng sanh như họ, bị gắn liền vào những điều kiện lịch sử và tâm lý. 
Nhưng đối với trường phái Đại Thừa, họ không thể thỏa mãn được với 
những kiến giải quá thực thà và thông tục ấy về nhân cách của đức 
Phật; họ cảm thấy có cái gì đó vi diệu hơn thâm nhập trong tâm họ, và 
họ khao khát được ngộ nhập ngay trong cái ấy. Họ đã đi tìm và cuối 
cùng họ bắt gặp và nhận ra rằng coi Phật như một chúng sanh bình 
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thường là sai lầm, rằng Như Lai đã chứng quả Chánh Đẳng Chánh 
Giác từ vô lượng a tăng kỳ kiếp, rằng những sự kiện về cuộc đời của 
ngài được ghi chép lại trong văn học A Hàm hoặc Kinh Bộ toàn là 
phương tiện thiện xảo. Ngài tạm mượn để dẫn dắt chúng sanh hướng 
thượng trên con đường Phật. Nói cách khác, giác ngộ là lý do tuyệt đối 
của vũ trụ, là yếu lý của Phật tánh; vậy thì giác ngộ tức là thực chứng 
ở trong chúng ta cái thực tại tối thượng ấy của vũ trụ thường hằng bất 
diệt. Trong khi kinh Pháp Hoa để cao khía cạnh Phật của Giác Ngộ thì 
Thiển khác hơn, hướng hết tinh thần vào khía cạnh giác ngộ của Phật 
Tánh. Một khi vận dụng trí thức quan sát khía cạnh giác ngộ này, hành 
giả có đủ triết học chánh thống Phật giáo như các trường phái Thiên 
Thai, Hoa Nghiêm, Pháp Tướng, vân vân. Thiển đi thẳng vào mặt thực 
tiễn của đời sống, nghĩa là công phu đi đến giác ngộ ngay trong chính 
cuộc sống. Cứu cánh của Thiền là giác ngộ chân lý tối thượng, nên 
thái độ của Thiền trong tu tập là muốn thấu triệt giác ngộ. Vì vậy hành 
giả phải vận dụng một khả năng nội tại khác hơn là tri thức, nếu họ 
còn may mắn có được cái khả năng ấy. Mọi lời giảng đều không giúp 
hành giả đạt đến được cứu cánh, trong khi khát vọng của chúng ta đến 
cái không thể nắm bắt được không bao giời nguôi ngoai. Hành giả tu 
Thiển đã nỗ lực hết sức mình để giải quyết vấn để này, và cuối cùng 
họ nhận ra rằng dầu sao đi nữa thì mình cũng có đủ tất cả những gì 
mình cần trong tu tập giác ngộ, miễn là mình cố gắng nỗ lực. Đây 
chính là do uy lực trực giác của tâm, có khả năng phóng chiếu vào thực 
tại của tâm linh để phơi trần trước mắt chúng ta tất cả then máy huyền 
vi của cuộc sống mường tượng phần nào với nội dung của quả vị giác 
ngộ của Phật. Đây không phải là một tràng luận chứng thường của tri 
thức, mà chính là một năng lực phóng ngay, trong chớp nhoáng, và 
bằng con đường thẳng nhất, vào chỗ tinh yếu nhất, mà Phật giáo gọi là 
"Bát Nhã". Và Thiển tông, vì lẽ trực thuộc với lý giác ngộ, có mục 
đích thân thiết đánh thức dậy ở trong chính chúng ta ánh sáng Bát Nhã 
ấy bằng phép tu thiển định. Trong Kinh Pháp Hoa, đức Phật day: "Này 
Xá Lợi Phất, diệu pháp ấy, chư Phật Như Lai đúng thời mới nói, như 
hoa linh thoại đúng tiết mới trổ... Pháp ấy không thể lấy óc suy lường, 
phân biệt mà hiểu được. Chỉ có Phật, Thế Tôn, mới biết được. Tại sao 
vậy? Chư Phật, Thế Tôn chỉ vì một đại sự nhân duyên mà xuất hiện 
nơi đời để 'khai thị ngộ nhập' cho chúng sanh. Chư Phật, Thế Tôn 
muốn khiến cho chúng sanh mở cái tri kiến của Phật, chỉ cho thấy cái 
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tri kiến của Phật, nhận rõ cái tri kiến của Phật, và đi vào cái tri kiến 
của Phật. Những ai hành trì theo pháp ấy của Phật đều chứng vào trí 
huệ tối thượng của Phật (nhất thiết chủng trí)." Kỳ thật, nếu 'đại sự 
nhân duyên' của việc đức Phật xuất hiện ở thế gian là vậy, làm sao 
chúng ta ngộ nhập, và thành tựu thánh trí ấy? Nếu đạo Giác Ngộ đứng 
ngoài tất cả giới hạn của trí năng, thì không một triết lý nào giúp 
chúng ta thành tựu mục đích. Vậy thì làm sao học được ở Như Lai? 
Hẳn nhiên là không học được thẳng từ miệng Ngài, từ các bộ kinh, 
cũng không thể từ nếp sống của việc hành xác, mà chính từ cái tâm 
thâm diệu bên trong của chính chúng ta bằng vào phép thiển định. Và 
đâ y chính là chủ trương của cả Thiền lẫn kinh Pháp Hoa. 

Hành giả tu Thiển sẽ thưởng thức được hương thiển tỏa khắp trong 
Pháp Hoa Tam Muội. Pháp Hoa Tam Muội là một trong mười sáu môn 
tam muội trong kinh Pháp Hoa, phẩm Diệu Âm Bồ Tát đã trần thuật. 
Theo ý chỉ của tông Thiên Thai, thì ba để viên dung là “Pháp,” quyển 
thật không hai là “Hoa.” Ví như hoa sen khi cánh hoa quyền chưa nở, 
mà gương sen thật đã thành, gương với cánh đồng thời; nơi một đóa 
hoa mà gồm đủ ý nghĩa quyển và thật vậy. Nói theo tông Tịnh Độ thì 
tức niệm là Phật, tức sắc là tâm; một câu niệm Phật gồm đủ tất cả ba 
đế, nhiếp cả thật quyền. Nếu tỏ ngộ lý nầy mà niệm Phật, gọi là tu 
hạnh Pháp Hoa Tam Muội. Chúng ta phẩi nói rằng Diệu Pháp được 
Phật thuyết giảng trong kinh Pháp Hoa được xem như là một đại luân, 
được giải thích như là nhân của “Nhất Thừa,” bao gồm toàn bộ chân lý 
Phật pháp, so với phần giáo hay phương tiện thuyết mà Đức Phật đã 
nói trước; tuy nhiên cả hai đều bao gồm trong trong “Toàn Chân Giáo” 
của Đức Phật. Khi tu môn tam muội nầy, hành giả tu tịnh độ dùng hai 
oai nghi ngồi và đi mà thay đổi để niệm Phật; trong khi hành giả tu 
thiển có thể. quán Phật cho đến khi nào chứng nhập vào chánh định. 

Hành giả tu Thiển thưởng thức hương thiển trong Tam Quán 
“Không-Giả-Trung”. Giáo pháp của Pháp Hoa, đặc biệt là của tông 
Thiên Thai, dạy về tánh không thực của vạn pháp, phá bỏổ kiến chấp 
thường hữu, ngã không, pháp không, hữu vi không, vô vi không. Tông 
Thiên Thai đã dựng lên ba đế “Không Giả Trung”. Hệ thống “Tam 
Quán nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông 
Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Thứ nhất là dùng “Không” để phá bỏ 
ảo tưởng của cẩm quan: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá 
cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở 
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trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn 
là sự phá bỏ ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(prajna). Thứ nhì là dùng “Giả” để chấm dứt những lậu hoặc: Giả dĩ 
lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả 
các pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do 
tâm mà có, tức là giả tạm, không bền, vô thường). “Giả là sự chấm dứt 
những lậu hoặc của trần thế và giải thoát khỏi các điều xấu. Thứ ba là 
dùng “Trung” để phá bỏ ảo giác khởi lên từ vô minh: Trung đĩ diệu 
nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyền 
diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, 
cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). 
“Trung' là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc 
giác ngộ. 

Về cách phá trừ Ngũ Ấm, hương thiển cũng tỏa khắp trong kinh 
Pháp Hoa. Theo Phật giáo, có năm nhóm cấu thành một con người 
(ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Thứ nhất là “Sắc 
uẩn” hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các 
giác quan và đối tượng của chúng. Thứ nhì là “Thọ uẩn” hay tính tri 
giác gồm tất cả các loại cảm giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. 
Thứ ba là “Tưởng uẩn” hay ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại 
(sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). Thứ tư là 
“Hành uẩn” hay khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những 
hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân.Thứ năm là 
“Thức uẩn” hay nhận thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp 
xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng tri giác. Ngũ uẩn là căn 
đế của mọi sĩ mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của 
mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính 
nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp 
thành đời sống. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ 
mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể 
sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, không liên 
tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời gian, bạn 
sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến 
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trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài 
với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên 
tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, 
không bao giờ nh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn 
biến hiện.” Hành giả tu Thiển nên luôn thấy bản chất thực sự của năm 
uẩn nầy và luôn nhớ lời Phật dạy về những cách phá trừ ngũ uẩn trong 
kinh Pháp Hoa, bao gồm cách phá trừ sắc ấm trong phẩm Dược Vương, 
thọ ấm trong phẩm Diệu Âm, tưởng ấm trong phẩm Quán Thế Âm, 
hành ấm trong phẩm Đà La Ni, và thức ấm trong phẩm Diệu Trang 
Nghiêm Vương như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ 
như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như 
một ảo tưởng.” Nếu chúng ta tu hành y theo lời Phật dạy, chắc chắn 
chúng ta sẽ triệt tiêu được sắc ấm, thọ ấm, tưởng ấm, hành ấm và thức 
ấm một cách dễ dàng. 


Zen Fragrance in the Lotus Sutra 


The sutra bears the name of “Lotus” flower, the noblest symbol In 
Buddhism. There are three special qualitles in the lotus flowers. First, 
the petals are made to bear the fruit, in the same manner with 
expedient teachings are expounded in order to reveal the true teaching. 
Second, when the lotus flower opens, the fruit 1s seen therein, 1n the 
same manner we find the true teaching latent in the expedient 
teachings. Third, when the fruit 1s ripened, at the same time the flower 
also falls. In the same manner, when the true teaching 1s established, 
the expedient teachings are no longer necessary. The lotus flower 
represents purity because 1t Is not dirtied by the filth of the mud in 
which It grows. Thus, lotus 1s a symbol of the true nature of beings, 
which remains unstained by the mud of the world of samsara. This 
nature 1s realized through enlightenment or bodhi. In pictures, lotus 1s a 
form of the seat or throne of the Buddha. Those who follow the 
Buddhaˆs teachings aim to be like the lotus. They hope to remain pure 
in a world of Impure tempfations. Zen practitioners should remember 
that the lotus blossoms symbolize how we rise above the mire of life to 
become pure through our practice. Yet Just as the lotus blossoms grow 
out of, but we are not independent of the mire, we should never 
remove ourselves from the suffering or ignore the world in the name of 
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practice. Just as lotus blossoms gørow 1n the heart of the summer, we 
need to turn the bothersome troubles and defilement of our lives Into 
Oopportunifies to further our practice and cultivation. Therefore, anclent 
virtues taught: “In the pond, there 1s nothing prettier than the lotus, 
green leaves, white flowers and yellow buds, yellow buds, white 
flowers and green leaves, the lotus has 1fs roots 1n the mud, 1t blooms 
Into perfect beauty and purity In the sunlight.” The Sutra named 
“Lotus” or the Lotus Sutra 1s one of the most Important sutras of 
Mahayana Buddhism. The period between the Second Council and the 
first century B.C., Mahayana literature developed In India, and the 
emergence of a number of Important texts. After that, hundreds of 
Mahayana sutras were composed in Sanskrit. Sutra of the Lotus 
Flower, sutra of the Lotus of the Good Dharma, written In the Íirst 
century A.D., one of the most Imporfant sutras of Mahayana Buddhism 
because It contains the essential teachings of Mahayana, Iincluding the 
doctrines of the transcendental nature of the buddha and of the 
possiblity of universal liberation. In many ways, the Lotus Is the 
foundation sutra of the Mahayana tradition. It has great Influence In the 
Mahayana Buddhist world, not only in India, but also in China, Japan, 
and Vietnam, where 1t 1s the favorite text of the T”Ien-T”al, Nichiren 
and some other schools. Moreover, It expounds the way of great 
compassion, the lotus sutra represents the essence of the Mahayana 
traditionˆs fundamental orientation, which 1s great compassion. Ít 1s 
considered in the Mahayana as that sutra that contains the complete 
teaching of the Buddha. The Lotus Sutra 1s a discourse of the Buddha 
on Vulture Peak Mountain. Dharma Flower Sutra or the Maha 
Saddharma-pundarika Sutra, or the Lotus Sutra, 1s one of the greatest 
sutras taught by the Buddha. Its significance 1s that the Buddha united 
all three vehicles of Sravaka-Yana (Sound-Hearer Vehicle), Pratyeka- 
Buddha-Yana, and Bodhisattva-Yana and said there 1s only one vehicle 
and that 1s the vehicle of Buddhahood. In 1t the Buddha shows that 
there are many methods through whiích a being can attan 
enlightenment such as shravaska, pratyekabuddha and bodhisattva, efc. 
These are only expedients adapted to varying capabilities of beings. In 
reality, there 1s only one vehicle: Buddhayana (Buddha vehicle), which 
leads all beings to enlightenment, including Mahayana and Hinayana. 
The Saddharma-pundarika sutra represents the period of transition 
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from Hinayana to Mahayana Buddhism. A large part of this sutra 1s 
devoted to proving that Hinayana Buddhism was preached by the 
Buddha for the benefit of people of lower Intelligence, to whom the 
whole truth was not divulged. Hinayana Buddhists were adivised to 
practise the thirty-seven limbs of enliphtenment In order to rịd 
themselves of moral impurifies, to comprehend the Four Noble Truths 
and the Law of Causation, and to realize the absence of soul or 
individuality whereby they can reach a place of rest or nirvana. The 
Buddha then advises those who had reached perfection in these 
attainments, to exert themselves further In theiIr future existences 1n 
order to acquire the merifs and virtues prescribed for the Bodhisattvas 
for the attanment of Buddhahood. The sutra was translated Into 
Chinese by Kumarajiva. We should bear In mind that the Lotus Sutra 
was originally translated Iinto Chinse by Dharmaraksa In 268 and 
Kumarajiva in 383 In seven volumes of twenty-seven chapters. Fa- 
Hsien, in quest of another chapter, started for India in 475 A.D. When 
he reached Khotan, he found the chapter on Devadatfa, a treacherously 
acting cousin of the Buddha. He eturned and requested Fa-[, an Indian 
monk, to translate it. This translation was later added to the earlier text. 
Thus, there are twenty-eipht chapters In the present text. In 601A.D., 
Jnanagupta and Dharmagupta also translated this sutra into Chinese. 
Although the Lotus sect was one time a branch of the Pure Land 
school, I(ts doctrine 1s based on the Lotus Sutra, thus 1t is called the 
Lotus school, and 1ts followers try to overcome all passions by strictly 
observing precepts and reciting or calling upon the name of Amitabha, 
hoping after death, they wiIll be welcomed by Amitabha Buddha In the 
Pure Land, Zen practitioners can still follow the Buddha”s teachings on 
how to eliminate the “Five Aggregates” to purify themselves. 

The Lotus Sutra emphasizes the perfection of wIisdom, emptiness, 
the role of morality and compassion for Zen practitioners. The Lotus 
Sutra or the Sutra on the Lotus of the Good Dharma 1s one of the most 
popular and influential discourses of Mahayana Buddhism, especially 
in China, Japan, and Vietnam. Extant In Sanskrit, I1ts oldest parts 
probably date from the first century B.C. or later. It is a beautiful and 
lucid text, set in verse and elaborated In prose (it 1s generally assumed 
that the verse pre-dates the prose). The Lotus Sutra 1s delivered by the 
Buddha at Vulture Peak Rock, near RaJagriha, present day RaJgrr, In 
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Íront of a great assembly of disciples and teachers. Ủsing varlous 
parables he explains that there 1s only one vehicle to salvation, 
emphasizing the Importance of the skilful use of means In teaching and 
perfecting wisdom. The role of morality, emptiness and compassion 1s 
stressed In the path of the Bodhisattva. The sutra supposedly has 
magical powers In 1s own right, and great merit accrues for those who 
exfol and disseminate 1t. Buddha knowledge of of the transmiprafory 
forms of all beings. According to the Lotus Sutra, there are four 
purposes of the Buddha's appearing, that the Buddha's knowledge 
might be. Zen practitioners should always remember that according to 
the Lotus Sutra, there are four purposes of the Buddha”s appearing, that 
the Buddha's knowledge might be. These are Revealed-Proclaimed- 
Understood-Entered. In other words, these Include opening the 
knowledge and vision of the Buddha, demonstrating the knowledge and 
vision of the Buddha, awakening to the knowledge and vision of the 
Buddha, and entering 1nto the knowledge and vision of the Buddha. 
The Lotus Sutra also emphasizes the Enliphtenment of the 
Ultimate Truth in Zen. How extensively and Intensively the concept of 
Enlightenment ¡influenced the development of Mahayana Buddhism 
may be seen ¡in the compositlon of the Lotus Sutra 
(Saddharmapundarika), which 1s really one of the profoundest 
Mahayana protests against the Theravada conception of the Buddha s 
Enlightenment. According to the Theravada, the Buddha attained 
enlightenment at Gaya while meditating under the Bodhi-tree, for they 
regarded the Buddha as a mortal being like themselves, subject to 
historical and psychological conditons. But the Mahayanists could not 
be satisfied with such a realistic common sense Interpretation of the 
personality of the Buddha; they saw something In it whích went deep 
I1nto their hearts and wanted to come in Iimmediate touch with 1t. What 
they sought was finally given and they found that the Idea of the 
Buddhas being a common soul was a delusion, that the Tathagata 
arrived in his Supreme Perfect Enlightenment many hundred thousand 
myriads of kotis of aeons ago, and that all those historical facts in his 
le which are recorded In the Agama or Nikaya literature are his 
skilful devices to lead creatures to full riIpeness and go in the Buddha 
Way. In other words, this means that Enlightenment ¡1s the absolute 
reason of the universe and the essence of Buddhahood, and therefore 
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that to obtain Enlightenmernt 1s to realize In one's Inner conscIousness 
the ultimate truth of the world which for ever 1s. While the Lotus Sutra 
emphasizes the Buddha-aspect of Enlightenment, Zen directs 1(s 
aftention mainly to the Enlightenment-aspect of Buddhahood. When 
the Enlightenment-aspect of Buddhahoodis considered intellectually, 
we have the philosophy of Buddhist dogmatics, which 1s studied by 
scholars of the Tlen-Ial, Avatamsaka, Dharmalakshana, and other 
schools. Zen approaches 1t from the practical side of life, that 1s, to 
work out Enliphtenment In life 1tself. The final aim of Zen 1s the 
Enlightenment of the ultimate Truth, so the posiion of Zen 1m 
cultivation 1s to comprehend the truth of Enlightenment. Therefore, 
Zen practitloners must exercise some other mental power than 
Iintellection, 1Ÿ they are at all In possession of such power. AlI 
discoursing fails to help practitioners reach the goal, and yet we have 
an unsatiated aspiratlon after the unattainable. Zen practitioners have 
applied themselves most earnestly to the solution of the problem and 
have finally come to see that they have after all within themselves 
what they need In their own cultivation as long as they try thelr best. 
Ths 1s the power of Intuiion possessed by spirit and able to 
comprehend spiritual truth which will show us all the secrets of life 
making up the content of the Buddha's Enlightenmert. It 1s not an 
ordinary Intellectual process of reasoning, but a power that wIll grasp 
something most fundamenfal In an instant and in the directest way, 
which Buddhism calls it "PraJna". And what Zen Buddhism aims at in 
1s relation to the doctrine of Enlightenmernt 1s to awaken Prajna by the 
exercise of meditation. In the Saddharma-pundarika Sutra, the Buddha 
taught: "O Sariputra, the true Law understood by the Tathagata cannot 
be reasoned, 1s beyond the pale of reasoning. Why? For the Tathagata 
appears In the world to carry out one great obJect, which 1s to make all 
beings accept, see, enter into, and comprehend the knowledge and 
I1nsight gained by the Tathagata, and also to make them enter upon the 
path of knowledge and Insight attained by the Tathagata... Those who 
learn it from the Tathagata also reach his Supreme Perfect 
Enliphtenmernt. If such was the one great obJect of the Buddhas 
appearance on earth, how do we get Into the path of Iinsight and realize 
Supreme Perfect Enlightenment? And I1f this Dharma of Enlightenment 
1s beyond the limits of the understanding, no amount of philosophIzIng 
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wIll ever bring us nearer the goal. How do we then learn 1t from the 
Tathagata? Decidedly not from his mouth, nor from the records of his 
sermons, nor from the ascetic practice, but Írom our own 1nner 
conscIousness through the exercise of dhyana. And this 1s the doctrine 
of both Zen and the Saddharma-pundarika Sutra." 

Zen practitioners wIll enJoy the Zen fragrance that spread all over 
the Lotus-Blossom Samadhi. The Lotus-Blossom Samadhi 1s one of the 
sixteen samadhis explained in Chapter 24 of the Lotus Sutra. 
According to the Tlen-T”ai School, the “three truths” (emptiness, 
conditional existence, the Middle Way) perfectly fused, are “Dharma,” 
while the Expedient and the True, being non-dual, are “blossom.” For 
example, when the petals (the Expedient) of the lotus blossom are not 
yet opened, 1ts seeds (the True) are already formed; the seeds and the 
petals exIst simultaneously. Thus, In a single flower, the full meaning 
of the True and the Expedient is examplified. In Pure Land 
terminolosy, we would say, “recitation 1s Buddha,” “form 1s Mind,” and 
one u(terance of the Buddha°s name Includes the “three truths,” 
encompassing the True and the Expedient. If we recite the Buddha's 
name while understanding this principle, we are practicing the Lotus 
Blossom Samadhi. We must say that the wonderful truth as found In the 
Lotus Sutra is the One Vehicle Dharma, which 1s said to contain 
Buddha's complete truth as compared with his previous partial, or 
expedient teaching, but both are Included in this perfect truth. In 
cultivating this samadhi, the practitloner of Buddha Recitation 
alternates between sitting, walking, and reciing Amitabha Buddha, 
while a Zen practitioner can visualize the good Image of the Buddha to 
the point where he or she can enter samadhI. 

Zen practitioners enJoy the Zen fraprance 1n the Three 
Observations of “Unreality-Reality-Middle”. The teaching In the Lotus 
Sutra, especially in the T”len-T”ai sect, which regards everything as 
unreal or immaterial, which also denies that there can be any static 
exIstence. The Tien-lI”ai sect established the three prongs of 
“Unreality-Reality-Middle”. The system of threefold observatlon 1s 
based on the philosophy of Nagarjuna, who lived in south-eastern India 
about the second century A.D. si, wfiHzing “Unreality” to destroy 
tlusions: The Unreality, that things do not exist In reality. Sunya 
(universality) annihilates all relatives. The “Empty” mode destroys the 
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1llusion of sensuous perception and constructs supreme knowledge 
(prajna). Second, uHHzing “Reality” to elminafe defilemenis: Reality, 
things exist though in “derived” or “borrowed” form, consisting of 
elements which are permanent. Particularity establishes all relativities. 
The “Hypothetical° mode does away with the defilements of the world 
and establishes salvation from all evils. Third, uHlizing “Middle” to 
destroy hallucination arsing from ignorance: The “middle” doctrine of 
the Madhyamaka School, which denies both positlons 1n the Interests Of 
he transcendental, or absolute. The middle path transcends and unites 
all relativities. The “Medial" mode destroys hallucination arising from 
Ipnorance (avidya) and establishes the enlightened mind. 

Regarding methods of elimination of the Five Aggregates, Zen 
Íragrance spreads all over In the Lotus Sutra. According to Buddhism, 
there are five agsregates which make up a human being. First, “Form” 
Or agøregate of matter (material or physical factors), which Includes 
four elements of our own body and other material obJects such as 
solidity, fluidity, heat and motion comprise matter. The aggregate of 
form ¡includes the five physical sense organs and the corresponding 
physical obJects of the sense organs (the eyes and visible obJects, the 
ears and sound, the nose and smell, the tongue and taste, the skin and 
tangible objJects). Second, “Feeling or sensatlon” or agsregate of 
feeling. Aggregate of feeling or sensation of three kinds pleasant, 
unpleasant and Indifferent  When an obJect Is experienced, that 
experience takes on one of these emotional tones, either of pleasure, 
of displeasure or of indifference. Third, “Thinking” or Thought, 
COgTnition or perception. Agsregate of perception Includes activity of 
recognifion or I1dentification or atftaching of a name to an obJect of 
experience. Perceptions Include form, sound, smell, taste, body. Fourth, 
“Aggregate of mental formation” or Impression. This mental formation 
1S a conditioned response to the obJect of experience 1ncluding volition, 
attention, discrimination, resolve, etc. Flfth, “Agsøregate of 
conscIousness” or consciousnes, which Includes the six types of 
ConscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
CONSCIOUsness). Awareness or sensitiviy to an object, 1.e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come 1nto contact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a turning of a mere awareness 
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I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and mental formation. The five skandhas are the roots of all Ignorance. 
They keep sentient beings from realizing their always-existing 
Buddha-Nature. The five aggregates are considered as maras Or 
demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with 
the Dharma, life Is comprised of five aggregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
other mental factors as feeling, perception, mental formation and 
conscIousness combined together from life. We, normal people, do not 
see the five aggregates as phenomena but as an entity because of our 
deluded minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-Importance. Therefore, the Buddha taupht: “If you 
have patlence and the will to see things as they truly are. If you would 
turn Iinwards to the recesses of your own minds and note with Just bare 
aftention (satI), not obJectively without proJjecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these five agsregates not as an entity but as a serles Of 
physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregates arise 
and disappear In rapid succession, never being the same for two 
consecufive moments, never static but always In a state of flux, never 
being but always becoming.” Zen practitioners should always see the 
real nature of these Ífive aggregates and should always remember the 
Teaching of the Buddha on how to eliminate these aggregates In the 
Lotus Sutra, Including the method of elimination of form aggregate In 
chapter BhaisaJyaraJa-samudgata (Bodhisattva of Healing), elimination 
of feeling in chapter Wonderful Sound, elimination oŸ perception In 
chapter Avalokitesvara, elimination of mental formations In chapter 
Dharam, and elimination of consciousness In chapter Subhavyuha as 
follows: “Matter is equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formatlons are like a 
banana tree and consciousness 1s Just an Illusion.” If we practice In 
accordance the Buddha's teachings, then surely we can easily 
eliminate the grasping of form, of feelings, of perceptions, of mental 
formations, and of conscIousness. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Hương Thiền Trong Kinh Phật Sở Hành Táún 


Kinh Phật Sở Hành Tán hay Phật Bổn Hạnh Tập Kinh, huyềển thoại 
về cuộc đời và sở hành của Đức Phật, chuyện kể đây đủ về cuộc đời 
của Phật Thích Ca, từ khi đản sanh cho đến Niết Bàn (Parinirvana). 
Theo truyền thuyết Ấn Độ, Phật Sở Hành Tán Truyện do Hiển Thánh 
Ấn Độ soạn và Bảo Vân dịch sang Hoa ngữ vào khoảng năm 587 sau 
Tây Lịch. Có nơi nói là Kinh Phật Sở Hành Tán (nói về tiểu sử của 
Đức Phật Thích Ca) do Mã Minh Asvaghosa soạn thảo vào thế kỷ thứ 
nhất, và Đàm Vô Sám dịch sang Hoa ngữ vào thế kỷ thứ bẩy. Hương 
Thiền tỏa khắp trong Kinh Phật Sở Hành Tán. Một trong những điểm 
chính trong Phật Sở Hành Tán là cuộc tranh luận mà ngài Mã Minh đã 
đặt vào miệng của đức Phật để phản vấn ông A-ra-la Ca-lan, một triết 
gia phái Số Luận. Khi ông A-ra-la Ca-lan dạy là phải xả thân xác để 
cầu tâm hồn như chim sổ lồng, như cọng lau đã bóc hết vỏ, và kết quả 
là dứt bỏ lòng ngã ái, trong khi đó thì đức Phật nhận định như thế này: 
"Hễ mà hồn còn tổn tại thì sẽ không có việc dứt bỏ ngã ái. Hồn không 
tự do được đối với các thuộc tính vật chất một khi nó chưa thoát ly khổi 
số hay căn bản vạn hữu và những cái khác; vì thế, không tự do được 
đối với các thuộc tính vật chất thì không thể có chuyện giải thoát cho 
linh hồn. Không có sự tách rời thật sự giữa thuộc tính và chủ tính, vì 
ngoài hình dáng và tính nóng ra, không thể có ý niệm về lửa. Cũng 
như trước khi có thân thì không có gì là hình thể, cũng vậy trước khi có 
thuộc tính không có gì là chủ tính cả; vậy nếu bổn lai là tự do, thì tại 
sao linh hồn lại có thể bị trói buộc cho được? Cái thể năng biết linh 
hồn vốn không hình thể ắt phải hoặc biết, hoặc không biết; nếu biết thì 
phải có một đối tượng để biết, mà nếu có đối tượng thì chưa phải là 
giải thoát! Nếu không biết thì hà cớ gì phải tưởng tượng ra linh hồn 
làm gì? Mà khi không có linh hồn thì hẳn nhiên là không có kiến thức, 
chẳng hạn như trong khúc gỗ hay bức tường. Và vì lẽ mỗi sự dứt bỏ lần 
hồi vẫn còn đèo theo thuộc tính, Ta chủ trương rằng cứu cánh chỉ đạt 
đến bằng phép 'nhất thiết phóng xả hết.” Theo Thiền sư D.T. Suzuki 
trong Thiển Luận, Tập I, hễ còn nắm lấy quan niệm nhị nguyên để cầu 
giải thoát cho linh hồn thì sẽ không bao giờ thật sự có tự do, đúng như 
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lời Phật dạy. "Nhất thiết phóng xả" có nghĩa là siêu lên cái thế hai đầu 
của linh hồn và thể xác, của chủ và khách, của cái biết và cái được 
biết, của cái phải và cái trái, của hồn và không hồn; sự siêu lên ấy 
không chỉ phủ nhận suông linh hồn hoặc ý chí mà được, mà phải phóng 
ánh sáng vào bản thể của nó, phải thân chứng nó đúng "như thực". Đó 
thuộc về hành vi của ý chí. Xét về thức theo như lời dạy của các nhà 
Số Luận không đưa đến tự do cho tinh thần, chỉ dắt hành giả đến cảnh 
giới tiêu cực của hư vô. Phật giáo dạy tự do, không dạy hủy diệt; dạy 
kỷ luật tinh thần, chớ không dạy hôn mê, không tưởng. PhaÏ xoay 
ngược lại nếp sống thường, phải mở rộng ra trước một tâm cảnh mới 
nếu muốn làm đệ tử thật sự của Phật. Phật chán ngán chủ trương khổ 
hạnh, hư vô, cũng như phóng túng, tất cả những điều này trở thành có 
thể hiểu được dưới ánh sáng này. 


The Zen Fragrance in the Buddhacaria 


Buddhacarita or Life of Buddha, the Sanskrit tile of a poem 
mentioned a life and work of the Buddha from his bìrth to his 
parimmrvana with much legendary matter. According to the Indian 
tradition, Buddhacarita was composed by some Indian Sages and 
translated into Chinese by Jnanagupta around 587 A.D. Some other 
sources said that this sutra was composed by Asvaghosa In the first 
century and translated Iinto Chinese by Tan Wu Chan in the seventh 
century. The Zen Fragrance spreads all over in the Buddhacarita. One 
of the maJor points 1n in Buddhacarifa 1s the argument that Asvaghosa 
pufs Into the mouth of the Buddha against Arada or Alara Kalama, the 
Samkhya philosopher. When Arada told the Buddha to liberate the soul 
from the body as when the bird flies from the cage or the reed's stalk 1s 
loosened from 1ts sheath, which will result in the abandonment of 
egoism, while the Buddha reasons In the following way: "As long as 
the soul continues there 1s no abandonment of egoism. The soul does 
not become free from qualiles as long as 1t 1s not released from 
number and the rest; therefore, so long as there 1s no freedom from 
qualitles, there 1s no liberation declared for it. There 1s no real 
separatlon of the qualitiles and their subJect; for fire cannot be 
conceived apart from 1ts form and heat. Before the body there wIll be 
nothing embodied, so before the qualities there will be no subJect; how, 
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1 It was orIginally free, could the soul ever become bound? The body- 
knower (the soul), which 1s unembodied, must be either knowing or 
unknowing; !f 1t is knowing there must be some obJect to be known, 
and If there 1s this obJect 1t 1s not liberated. Or 1f the soul be declared to 
be unknowing, then what use to you 1s this Iimagined soul? Even 
without such a soul, the existence of the absence of knowledge 1s 
nofOrIous, as, for 1nstance, 1n a log of wood or a wall. And since each 
successive abandonmernt 1s held to be still accompanied by qualities, I 
maintain that the absolute attainment of our end can only be found In 
the abandonment of everything." According to Zen master D.T. Suzuki 
1n Essays in Zen Buddhism, Volume [ (p.159), as long as the dualistic 
concepfion 1s mainfained In regard to the liberation of the soul, there 
will be no real freedom as 1s truly declared by the Buddha. "The 
abandonment of everything” means the transcending of the dualism of 
soul and body, of subJect and obJect, of that which knows and that 
which 1s known, of ”1t 1s” and “1t is not," of soul and soul-lessness; and 
this transcending 1s not atfained by merely negating the soul or the wIll, 
but throwing light upon 1ts nature, by realizing 1t as 1t 1s 1n 1tself. This 1S 
the act of the will. An Intellectual contemplation which 1s advocated by 
the Samkhya philosophers does not lead one to spiritual freedom, but 
to the realm of passivity which 1s ther "realm of nothingness." 
Buddhism teaches freedom and not annihilation, 1t advocates spiritual 
discipline and not mental torpor or emptiness. There must be a certain 
turning away In one's orlIdinary course of life, there must be a certain 
opening up of a new vista in one's spiritual outlook If one wants to be 
the true follower of the Buddha. His aversion to asceficism and nihilism 
as well as to hedonism becomes Intelligible when seen In this lipht. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Hương Thiền Trong Kinh Phổ Diệu 


Kinh Phổ Diệu còn được gọi là Phương Đẳng Đại Trang Nghiêm 
Kinh hay Thần Thông Du Hý Kinh. Kinh văn Bắc Phạn này có lẽ bắt 
nguồn từ trường phái Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, nhưng về sau này 
được hiệu đính lại và thêm vào những yếu tố của trường phái Đại 
Thừa. Đây là văn bản viết về cuộc đời của Đức Phật, đặc biệt là về 
hai cuộc đời gần nhất của Ngài, rồi Ngài quyết định tái sanh tại Ấn Độ 
và đạt thành Phật quả, bao gồm những bài giảng đầu tiên của Ngài. 
Kinh nói về thần thông chuyên tâm của chư Phật và chư Bồ Tát là cứu 
độ chúng sanh thoát khổ. Với hành giả tu Thiền, hương Thiển tỏa khắp 
trong Kinh Phổ Diệu. Phẩm "Vô Thượng Bồ Đề" trong Kinh Phổ Diệu 
của Phật giáo Đại Thừa tỏ ra rõ ràng hơn về loại dụng tâm hoặc trí tuệ 
đã chuyển hóa một vị Bồ Tát thành một vị Phật. Vì theo Kinh Phổ 
Diệu thì bỗng chốc trong một niệm, bằng trí Bát Nhã, đức Phật chứng 
Vô Thượng Bồ Đề. Vậy thì ở đây trí Bát Nhã ấy là cái gì? Đó một sự 
hiểu biết đạt đến ở một tầng cao hơn trong thiển định so với kiến thức 
tương đối bình thường. Đó là một năng khiếu bao gồm cả trí và tâm, và 
một khi nó phát động thì tất cả xiểng xích của trí thức đều bị bẻ gãy. 
Trí thức luôn kẹt ở hai đầu, có người biết (năng tri) và vật được biết 
(sở tri), nhưng Bát Nhã là sự kiến chiếu, trong một niệm, không phân 
biệt chủ thể khách thể, cả hai đều gồm thâu trong một sát na , trong 
một tâm (ekacitta), và giác là kết quả của cái đó. Bằng vào những đặc 
tính này của Bát Nhã, các nhà Đại Thừa chiếu rọi được nhiều tia sáng 
vào bản chất của tri giác Bồ Đề (Sambodhi); khi tâm chuyển ngược lại 
nếp vận động thường, thay vì phân tán ra ngoài thì nó thu nhiếp vào 
trong đến chỗ nhất như, nó khởi đầu thành tựu trạng thái "nhất tâm 
chiếu kiến" hay "soi thấy trong một niệm," nơi mà Vô minh hết tạo 
tác, và những cấu nhiễm không còn hoành hành được nữa. Như vậy, 
theo Kinh Phổ Diệu, giác ngộ mà chúng ta có thể thấy là một trạng 
thái tuyệt đối của tâm dứt bặt hết mọi phân biệt (vọng tưởng hay biến 
kế sở chấp). Để thể nghiệm trạng thái kiến chiếu muôn vật "trong một 
niệm" ấy phải có một khí lực mạnh mẽ trong thiển định mãnh liệt. 
Thật vậy, tinh thần luận lý và thực tế của chúng ta quá chuộng phân 
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tích và luận giải; nói cách khác, chúng ta hay cắt đứt thực tại thành 
nhiều phần manh mún để tìm hiểu riêng từng phần một; nhưng khi 
chúng ta ráp chúng lại với nhau để làm cái toàn thể ban đầu thì phần 
nào cũng nổi bật riêng lẻ quá rõ ràng nên chúng ta không thể nào thâu 
nhiếp cái toàn thể "trong một niệm". Và vì có lẽ có "nhất niệm" mới 
có giác nên chúng ta cần nỗ lực vượt qua cái thế đối đãi ấy của ý thức 
kinh nghiệm chấp dính vào cái nhiều thay vì cái một của sự vật. Nên 
việc làm thiết yếu nhất nổi bật trên bối cảnh ngộ đạo là Phật đã vận 
dụng cả khí lực bình sanh để giải quyết vấn để Vô minh, tất cả hùng 
lực của ý chí để thoát ra cuộc chiến đấu. Khi đức Phật trở lại bờ sông 
Ni Liên Thiền, rải cổ làm tọa cụ, ngồi kiết già dưới bóng cây mát và 
yên lặng. Ngài đã thệ nguyện nếu không chứng đạo quyết không rời 
nơi này: 
"Dầu thân này có khô héo nơi đây 

Dầu da xương thịt này có tan nát 

Hễ chưa chứng được Vô Thượng Bồ Đề 

Khó chứng trong nhiều kiếp 

Ta quyết không rời khỏi chỗ ngồi này." 

Với chí quyết như vậy, cuối cùng đức Phật chứng quả Chánh Đẳng 

Chánh Giác. 


The Zen Fragrance in the Lalita-vistara-sutra 


Also called Sutra of Difusion of Shining 1s a Sanskrit text that may 
have originated in the Sarvastivada tradition, but later revised with the 
addition of Mahayana elements. This Is a biography of the Buddha 
which develops the legendary aspect of his life. ÑName of a sutra work 
giving a detailed account of the artless and natural acts In the life of the 
Buddha, especially his two most recent lives, his decision to be reborn 
1n India and attain Buddhahood. It also included his first sermons. The 
sutra on the resolve with supernatural power of Buddhas and 
Bodhisattvas 1s to save sentient beings. For Zen practitioners, the Zen 
Fragrance spreads all over in the Lalita-vistara-sutra.The Mahayana 
account of Enlightenment as 1s found in the Lalita-vistara Sutra, 
Chapter on "Abhisambodhana”" 1s more explicit as to the kind of mental 
activity or wisdom which converted the Bodhisattva Into the Buddha. 
For It was through “Ekacittekshana-samyukta-prajna” or in a ekshatna 
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that supreme perfect knowledge (Abhisambodhana) was realized by 
the Buddha. So what 1s this Prajna here? It is the understanding of a 
higher order in meditation than that which 1s habitually exercised in 
acqurring relative knowledge. It Is a faculty both intellectual and 
spiritual, through the operation of which the soul 1s enabled to break 
the fetters of intellection. The latter 1s always dualistic Inasmuch as 1t 1s 
cognizant of subJect and obJect, but in the PraJna which 1s exercised "1n 
unison with one-thought-viewing” there 1s no separatlon between 
knower and known, these are all viewed (Ikshana) in one thought 
(ekacitta), and enlightenment 1s the outcome of this. By thus specIfying 
the operation of PraJna, the Mahayanists have achieved an advance In 
making clearer the nature of sambodhi: for when the mind reverses ItS 
usual course of working and, instead of dividing 1tself externally, øgoes 
back to 1fs oripinal inner abode of oneness, 1t begins to realize the stafe 
of "one-thought-viewing” where lgnorance ceases to scheme and the 
Defilements do not obtain. Therefore, according to the Lalita-vistara- 
sutra, Enliphtenment we can thus see 1s an absolute state of mind In 
which no "discrimination”" (parikalpana or vikalpa), so called, takes 
place, and 1t requires a great mental effort in Intensive meditation to 
realize this state of viewing all things "1n one thought”. In fact, our 
logical as well as practical conscIousness IS toogiven up to analysis and 
Ideation; that 1s to say, we cut up realities Into elements in order to 
understand them; but when they are put together to make the original 
whole, 1ts elements stand out too conscpIcuously defined, and we do 
not view the whole "In one thought”. And as 1t is only when "one 
thought” 1s reached that we have enlightenment, an effort 1s to be made 
to go beyond our relative empirical consciousness, which attaches 1tself 
to the multitudinosity and not to the unity of things. The most Important 
fact that lies behind the experience of Enlightenment, therefore, 1s that 
the Buddha made the mosf strenuous attempt to solve the problem of 
lgnorance and his utmost will-power was brought forth to bear upon a 
successful issue of the strugsgle. When he came up to the bank of the 
NarranjJana and took hIs seat of soft grass on a shady, peaceful spot, he 
made up his mind not to leave the place until he realized in himself 
what he had been after ever since his wandering away from home: 
"Let my body be dried up on this seat 
Let my skin and bones and flesh be destroyed 
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So long as Bodhi 1s not atfained, 
So hard to attain for many kalpas, 
My body and thought will not be removed from this seat." 
Thus resolved, the Buddha finally came to realize Supreme 
Enlightenmernt. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Hương Thiền Trong Kinh Sa Môn Quả 


Thiển có nhiều liên quan với Kinh Sa Môn Quả. Nói cách khác, 
Thiển có nhiều liên quan đến những phương pháp tu tập cổ truyền có 
từ thuở ban sơ của Phật giáo, thật ra là có từ thuở khởi nguyên của văn 
hóa Ấn Độ. Thiền thường được dịch là tịnh lự, và đại khái có nghĩa là 
trầm tư về một chân lý, triết lý hoặc đạo đến chỗ triệt ngộ và in sâu 
trong nội thức. Tu Thiền cần tìm đến chỗ thanh vắng, xa cảnh náo 
nhiệt và loạn động của thế gian. Trong văn học Ấn Độ đã ghi lại rất 
nhiều về ý này; và câu nói "tìm đến chỗ vắng, trụ tâm ngồi tịnh" là 
câu nói mà chúng ta thấy được cùng khắp trong các bộ kinh A Hàm. 
Trong đó có một đoạn viết: "Đức Thế Tôn đến những khu rừng hoang 
vu, thâm u tĩnh mịch, không một tiếng động, nơi gió rì rào thổi qua 
cánh đồng cỏ ẩn kín không ai hay biết, nơi thuận tiện cho việc trầm tư 
quán tưởng." Một đoạn trong kinh Sa Môn Quả nói: "Ấy đó, thầy ta 
khéo điều tâm là vậy, khéo thâu nhiếp sáu căn là vậy, khéo khắc phục 
tâm tướng và tự chủ là vậy, thầy tìm đến chỗ vắng để an trụ, trong 
rừng già, dưới gốc cây, bên sườn đổi, trong hang núi, trong động đá, 
trong nghĩa địa, hoặc trên ổ rơm giữa đồng hoang. Sau thời trì bình 
khất thực, thầy trở về đó, ngồi kiết già, thân thẳng đứng, thần trí chăm 
chú, linh mẫn." 

Hương Thiền về "Sự Biết Sự Vật Đúng Như Thực" tỏa khắp trong 
Kinh Sa Môn Quả. Trong kinh Sa Môn Quả thuộc Trung Bộ Kinh, đức 
Phật cho biết, càng lên cao, thế nào là quả vị cùng tột của đời sống 
đạo như sau: "Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả 
bỏ hết ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, vị Sa 
Môn phát tâm diệt trừ phiền não. Thầy biết đúng như thực: 'Đây là cái 
khổ.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là nguyên nhân của cái khổ.' Thầy 
biết đúng như thực: 'Đây là sự diệt trừ cái khổ.' Thầy biết đúng như 
thực: 'Đây là con đường diệt trừ cái khổ.' Thây biết đúng như thực: 
'Đây là phiền não.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là nguyên nhân của 
phiền não.' Thầy biết đúng như thực: 'Đây là sự diệt trừ phiển não.' 
Thầy biết đúng như thực: 'Đây là con đường diệt trừ phiền não.' Biết 
như vậy, thấy như vậy, tâm thầy được giải thoát các phiển não lậu 
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hoặc của dục ái, của hữu ái, của vô minh, và được trí huệ giải thoát. 
Thầy Sa Môn biết Nghiệp tái sanh đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc 
phải làm đã được làm xong, sau kiếp này không còn thọ thân nào 
khác." Thật vậy, hương Thiển trong kinh Sa Môn Quả là vị của giải 
thoát. Nhiệm vụ của Kinh Sa Môn Quả là kim chỉ nam chuẩn bị cơ 
duyên cho biến cố cuối cùng: Giải Thoát. 


Zen Fragrance in the Samanna Sutra 


Zen has a lot relationships with the Samanna Sutra. In other words, 
Zen has a great deal to do with anclent methods of practice which have 
been carried on from the early days of the Buddha, indeed from the 
beginning of Indian culture. Zen ¡is usually rendered ¡in English 
meditation, and, generally speaking, the idea 1s to meditate on a truth, 
religIous or philosophical, so that it may be thoroughly comprehended 
and deeply engraved Into the Iinner conscIousness. This 1s practiced In a 
quiet place away from the noIse and confusion of the world. Allusion to 
this abounds in Indian literature; and to "to sit alone In a quiet place 
and to devote oneself to meditation exclusively” 1s the phrase one 
meets everywhere in the Agamas. Among which, a paragraph said, 
"But the Exalted One haunts the lonely and remote recesses of the 
forest, where noise, where sound there hardly 1s, where the breezes 
from the pastures blow, yet which are hidden from the eyes of men, 
suitable for self-commuting." A paragraph In the Samanna Sutta said, 
“hen, the Master of this so excellent body of moral precepts, gIfted 
with this so excellent self-restraint as to the senses, endowed with this 
so excellent mindfulness and self-possession, filled with this so 
excellent content, he chooses some lonely spot to rest at on his way, In 
the woods, at the foot of a tree, on a hill side, in a mountain glen, in a 
rocky cave, In a charnel place, or on a heap of straw In the open field. 
And returning thither after his round for alms he seats himself, when 
his meal is done, cross-lepsed, keeping his body erect, and his 
1ntelligence alert, Intent." 

Zen Fragrance on the "knowledge of things as they really are” 
spreads all over in the Samamna Sutra. In the Samanna-phala Sutta, in 
the Digha-Nikaya, the Buddha told us in an ascending scale what the 
ultmate fruits of Buddhist life are: "With his heart thus serene, made 
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pure, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready to act, firm, 
and imperturbable, he directs and bends down to the knowledge of the 
destruction of the Defilements. He knows as 1t really 1s: "This 1s pain. 
He knows as 1t really 1s: "This 1s origin of pain.' He knows as 1t really 1s: 
"This 1s the path that leads to the cessation of pain.' He knows as they 
really are: "These are the Defilements.' He knows as 1t really 1s: "This 1s 
origin of the Defilements. He knows as 1t really 1s: "This 1s the 
cessation of the Defilements.' He knows as It really 1s: "This 1s path that 
leads to the cessation of the Defilements.' To him, thus knowing, thus 
seeing, the heart 1s set free from Defilement of Lusfs, 1s set free from 
the Defilement of Existence, Is set free from the Defilement of 
lgnorance. In him, thus set free, there arises the knowledge of his 
emancipation, and he knows: 'Rebirth has been destroyed. The higher 
le has been fulfilled. What had to be done has been accomplished. 
After this present life there will be no beyond!'" In fact, the Zen 
†ragrance In the Samanna-phala Sutta 1s the taste of emancIpation. The 
function of the Samanna-phala Sutta 1s the preparatory guideline for 
this final event: Emancipation. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Hương Thiền Trong Kinh Trung Bộ 


Kinh Trung Bộ gồm những bài thuyết giảng không dài không ngắn. 
Kinh nói về những lời dạy và đức hạnh của Đức Phật Thích Ca cũng 
như các đệ tử của Ngài, về Giáo lý căn bản của Phật giáo nguyên 
thủy, Tứ đế, Thập nhị nhân duyên. Kinh nầy được Ngài Xá Lợi Phất 
trùng tụng trong lần Đại Hội Kết Tập Kinh Điển đầu tiên ngay sau khi 
Phật nhập diệt. Đây là phần thứ hai trong Tạng Kinh Pali, tương ứng 
với kinh Trung A Hàm được viết bằng chữ Bắc Phạn. Kinh gồm 152 
bài thuyết giảng trong tạng Pali, mà người ta nói đa số là do Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng. Trong khi tạng Trung Hoa gồm 222 
quyển dịch từ tạng Sanskrit đã thất lạc. Hai bản Phạn và Pali có 97 
quyển giống nhau. Bản kinh bằng chữ Bắc Phạn được ngài A Nan 
trùng tụng trong lần kết tập kinh điển lần thứ nhất. Theo kinh Trung 
Bộ, tập 22, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được dạy bởi Đức 
Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp là phương 
tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. Giáo 
pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua bên 
kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp này 
để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 
Hành giả sẽ tìm thấy hương Thiền tỏa khắp trong Trung Bộ Kinh. 

Thứ nhất là hương thơm của cái vui chứng đạo rốt ráo của đời 
sống người tu Phật: Dầu cho phép tu tập Thiền định có thể đem đến 
cho hành giả những hoan lạc siêu thể chất nào đi nữa, đức Phật vẫn 
xem những niềm vui ấy không thể sánh vào đâu với cái vui chứng đạo 
rốt ráo của đời sống người tu Phật; nên cần xả bỏ từng niềm vui một, 
nếu không thì hành giả phải vướng mắc và bị chướng ngại trên đường 
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cầu tuệ giác Bát Nhã. Chỉ bằng tuệ giác ấy mới chứng được tâm giải 
thoát, hoặc trở về với bản chất nguyên thủy của chính mình. Và giải 
thoát ở đây, đức Phật muốn nói là thoát ly tất cả mọi hình thức chấp 
trước, cả về thể chất lẫn tinh thần. Nên trong Kinh Trung Bộ, số 138, 
đức Phật nói: "Đừng để tâm ông dao động bởi ngoại vật, mà cũng 
đừng để bị lệch hướng bởi những tưởng niệm bên trong. Hãy xa lìa tất 
cả mọi chấp trước, tất cả sợ sệt. Đó là con đường vượt qua nỗi khổ 
sanh tử luân hồi." 

Thứ nhì là hương thơm của việc xả bỏ chín loại ngã chấp của 
hành giả: Hễ còn chấp trước, dầu chỉ là một mảy may, dầu ở đâu, ở 
trong hay ở ngoài, thì cái tôi vẫn còn nguyên gốc, và chắc chắn còn 
tạo nghiệp lực mới, cũng như lôi cuốn chúng ta vào vòng sanh tử luân 
hồi không biết đâu là cùng tận. Chấp là một hình thức ám ảnh hoặc ảo 
ảnh hoặc tưởng tượng mà Kinh Trung Bộ đã ghi lại chín loại chấp ngã, 
toàn do vọng tưởng tạo ra, và tự nhiên đưa đến chấp trước bằng mọi 
cách. Chúng gồm những ý tưởng này: 'Tôi là, 'Tôi là cái ấy,' "Tôi sẽ 
hiện hữu,' "Tôi sẽ không hiện hữu, "Tôi sẽ có sắc,' "Tôi sẽ vô sắc,' "Tôi 
sẽ có tưởng,' "Tôi sẽ không có tưởng, 'Tôi sẽ không có tưởng cũng 
không không có tưởng.' Chúng ta phải vứt bỏ tất cả những vọng tưởng 
ấy, những khái niệm ngã chấp ngã mạn ấy, để chứng đến cứu cánh tối 
hậu của đời sống tu Phật. Hễ xả trừ được thí chúng ta hết chuốc lấy 
sầu hận, hết bạc đãi người và vướng phải lo sợ, tức là được an tâm, tức 
là chứng đắc Niết Bàn, và chứng vào thực tế và thực tại của vạn hữu. 
Một khi huệ đã phát lên thì giới cũng bỏ luôn, định cũng bỏ lại sau 
lưng, chỉ còn lại một trạng thái tỉnh táo của tâm thức trong ấy chỉ có 
tùy cảm mà ứng dụng. 

Thứ ba là hương thơm của việc tu Chánh Pháp Thượng Xả Hà 
Huống Phi Pháp: Một ẩn dụ nổi tiếng về chiếc bè, tuy có lẽ hơi khó 
hiểu đối với những học giả quen sống trong không khí trí thức đối 
nghịch, nhưng có thể biểu minh rõ ràng giáo lý xả chấp của đức Phật: 
"Cũng như một chiếc bè, tất cả các pháp còn phải buông bỏ huống là 
phi pháp," đây chính là điểm then chốt căn bản trong toàn bộ lịch sử 
giáo điều Phật giáo. Triết học "Bát Nhã Ba La Mật Đa," mà vài người 
xem như là hoàn toàn lệch hướng trong tính thần Phật giáo nguyên 
thủy, cũng không khoan nhượng bất cứ trường phái nào trong công 
cuộc xả chấp, như trong Kinh Kim Cang chẳng hạn. Thật vậy, cái 
"không" của các bộ kinh Bát Nhã chẳng gì khác hơn là bài triết luận 
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về giáo lý xả chấp. Kinh Kim Cang nói như vầy: "Như Lai thường dạy 
rằng các thầy tỳ khưu nên biết pháp ta nói ra ví như chiếc bè đưa qua 
sông: pháp còn nên bỏ huống nữa là chẳng phải pháp." Trong thí dụ 
chiếc bè, Kinh Trung Bộ, tập 22, giảng rộng ra như sau: "Này các thầy 
tỳ khưu, lời ta dạy ví như chiếc bè, để đưa qua, không phải để mang 
giữ. Hãy nhớ kỹ lời ta đây. Ví như có người suốt ngày đi đường mệt 
nhọc gặp phải một con sông rộng nước sâu; bờ sông bên này đầy lo sợ 
và hiểm nghèo, còn bờ bên kia thì yên ổn, không sợ sệt, nhưng không 
có ghe thuyền đưa qua sông, mà cũng không có cầu bắt nối hai bờ. Ví 
như người ấy nghĩ bụng như vây 'Quả thật sông thì rộng nước thì sâu, 
bờ bên này đầy lo sợ và hiểm nghèo, còn bờ bên kia thì yên ổn không 
sợ sệt, nhưng không có thuyền mà cũng không có cầu đưa ta qua bờ 
bên kia. Sao ta không thử góp nhặt những lau sậy, những que cành chà 
lá, kết lại làm bè xem sao? Rồi ngồi trên bè, ta dùng tay dùng chân mà 
chèo, chèo êm xuôi qua bờ bên kia.' Theo đó, này các thầy tỳ khưu, ví 
như người ấy lượm lặt những lau sậy, những que cành chà lá, kết lại 
làm bè, rồi dùng tay dùng chân mà chèo, chèo êm xuôi qua bờ bên 
kia. Bấy giờ sông qua rồi, bờ đã đến rồi, ví như người ấy nói vây: 'Quả 
thật chiếc bè ấy đã giúp ta nên việc lớn. Nhờ nó chuyên chở ta, và 
dùng tay dùng chân làm chèo, ta mới chèo qua êm được đến bờ bên 
kia; bây giờ phỏng như ta đội chiếc bè trên đầu hoặc mang nó trên vai, 
và cứ thế mà lên đường đi đâu tùy thích? Các thầy tỳ khưu nghĩ sao? 
Người ấy dùng bè như vậy có khôn ngoan không?" Các vị tỳ khưu đáp: 
"Bạch Thế Tôn, nhứt định là không." Đức Phật dạy: "Vậy nếu là người 
khôn ngoan, người ấy phải xử trí làm sao với chiếc bè? Này các tỳ 
khưu, người ấy nên nghĩ như vầy: 'Quả thật chiếc bè ấy đã giúp tôi nên 
việc. Nhờ ngồi trên bè, và chèo bằng tay chân mà tôi qua êm được bở 
bên kia. Giờ đây nếu tôi bỏ lại chiếc bè ấy bên bờ, hoặc vứt nó chìm 
xuống nước, và tôi lại tiếp tục lên đường?”' Các thầy tỳ khưu, nếu làm 
vậy, người ấy đáng là người khôn ngoan khéo xử trí với chiếc bè. 
Cũng như vậy đó, các thầy tỳ khưu, giáo pháp ta dạy các thầy ví như 
chiếc bè, cốt để đưa qua, không phải để mang giữ. Thấu rõ ví dụ ấy, 
thì đối với pháp, các thây còn phải buông xả huống nữa là phi pháp." 
Thứ tư là hương thơm của việc Thấy Vạn Hữu Đúng Như Thực: 
Vì vậy lời dạy của đức Phật trong Kinh Trung Bộ, quyển 22, có thể 
được tóm tắt như sau: Thấy vạn hữu đúng như thực cũng tức là chứng 
đến sự tự do tuyệt đối; hoặc nói khác hơn, khi ta xả trừ tất cả dục vọng 
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tai hại xây dựng lên từ vọng tưởng ngã chấp, và tâm chứng giải thoát, 
đó là lần đầu tiên ta thức tỉnh trên thực tại đúng như "tự nó là như thế". 
Cả hai sự kiện, thấy biết và tự do, vốn liên hệ mật thiết với nhau, có 
cái này không có cái kia là việc không thể nghĩ, không thể xảy ra 
được; trên thực tế, đó là hai phương diện của một thực nghiệm đồng 
nhất, và chỉ bị tách đôi trong phạm vi kiến thức hữu hạn của ta. Trí 
không thiển chẳng phải trí; thiển không trí chẳng phải thiển. Giác ngộ 
là danh từ chỉ sự đồng nhất thực nghiệm của trí huệ và thiển định, của 
cái thấy biết như thực, của sự xả bỏ chiếc bè pháp, dưới bất cứ tên gọi 
nào. Chính đó là ánh sáng cần phải có để thấu rõ đoạn kinh sau đây: 
"Do vậy, các thầy tỳ khưu, dầu là sắc chất nào, vật chất hay thể xác, 
dầu ở quá khứ, vị lai hay hiện tại, dầu ở trong hay ở ngoài, dầu thô 
thiển hay tinh tế, dầu tiện hay quý, xa hay gần, sắc nào cũng phải quán 
thấy đúng như thực trong ánh sáng của chánh trí, nghĩa là quán sát như 
vầy: 'Cái này không phải là của tôi. Tôi không phải là cái này. Cái này 
không phải là tự ngã của tôi.' Những uẩn còn lại là thọ, tưởng, hành, 
thức, cũng như vậy đó. Người nào quán thấy thế gian như vậy thì ha 
thế gian, và như thế là thoát ly tất cả dục vọng tai hại, chứng đến tự 
do. Đó là người gạt bổ xong chướng ngại, lấp cạn hết hào lũy, là người 
đã bạt trừ, đã tự do, đã hoàn tất cuôc chiến đấu, đã trút bổ gánh nặng, 
đã giải thoát." 

Thứ năm là hương thơm trở thành người chế ngự những điền đảo 
vọng tưởng, bóng tối và Vô Minh: Trung Bộ Kinh thuật lại cuộc hỏi 
đạo của Phật với các nhà tư tưởng Số Luận có phần hơi khác với lời 
thuật trong thi kệ của các nhà Đại Thừa, nhưng cách này lại hỗ trợ tốt 
hơn cho sự hiểu biết của chúng ta về sự Giác ngộ của đức Phật. Lý do 
đức Phật không thỏa mãn với giáo lý của hai vị thầy U ra la và Uất 
Đầu Lam (U ra la và Uất Đầu Lam là hai vị thầy của Bồ tát Sĩ Đạt Ta. 
Hai nhà tu khổ hạnh mà Thái Tử Cổ Đàm đã tìm đến đầu tiên sau khi 
Ngài rời bỏ cung điện của vua cha để ra đi tìm đường cứu vớt nhân 
loại. Các đạo sư mà thái tử Sĩ Đạt Đa đã đến hỏi đạo sau khi Ngài 
xuất gia và trước khi Ngài thành Phật. Uất Đà Ca La Ma Tử đã đạt đến 
tầng thiển phi tưởng phi phi tưởng xứ. Uất Đầu Lam Phất cũng chính là 
thầy dạy của năm anh em Kiều Trần Như trước kia) được diễn ra như 
vầy: "Giáo lý ấy không đưa đến phản tỉnh, đến xả trừ, đến yên tịnh, 
đến thâm ngộ, đến diệu giác, đến Niết Bàn, mà chỉ đạt đến cảnh giới 
hư vô." Như vậy đức Phật hiểu Niết Bàn là thế nào, vì trên mặt chữ 


299 


nghĩa, Niết Bàn là hủy diệt, hoặc tịch diệt (dập tắt), nhưng trong kinh 
Trung Bộ đức Phật lại ghép nó chung với những thành ngữ như diệu 
giác, thâm ngộ, phản tỉnh (tái thẩm định) và tương phần với hư vô? Cứ 
xét theo những danh phẩm ấy, không có gì phải ngờ vực Niết Bàn là 
một quan niệm rất thực tiễn chỉ vào một chứng nghiệm nào đó có thể 
xác định được. Khi đức Phật trở lại bờ sông Ni Liên Thiền, rải cỏ làm 
tọa cụ, ngồi kiết già dưới bóng cây mát và yên lặng. Ngài đã thệ 
nguyện nếu không chứng đạo quyết không rời nơi này. Với chí quyết 
như vậy, cuối cùng đức Phật chứng quả Chánh Đẳng Chánh Giác sau 
bao nhiêu kiếp lao tâm khổ trí tầm cầu. Sự chứng đắc này có khác với 
những lần chứng trước khi đức Phật hỏi đạo ở hai vị A Ra La và Uất 
Đà La hay không? Chính đức Phật đã diễn tả như sau: "Này các đồ đệ, 
bấy giờ ta cũng phải sanh ra, nhưng xét thấy có sanh thì có khổ nên ta 
hướng tới an tịnh vô thượng mà ta đã chứng đến, ngay cả cảnh Niết 
Bàn vô sanh nữa. Chính ta cũng phải thành trụ và suy hoại, nhưng xét 
thấy có thành trụ và suy hoại thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh 
vô thượng của Niết Bàn vốn không thành trụ và suy hoại; cảnh an tịnh 
mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn không có thành trụ và suy 
hoại nữa. Chính ta cũng phải bệnh tật, nhưng xét thấy có bệnh tật thì 
có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết Bàn vốn 
không bệnh tật; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết Bàn 
không có bệnh tật nữa. Chính ta cũng phải chết đi, nhưng xét thấy có 
chết thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết Bàn 
vốn không có chết; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết 
Bàn không có chết nữa. Chính ta cũng mắc phải ưu phiền, nhưng xét 
thấy có ưu phiển thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng 
của Niết Bàn vốn vô ưu; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả 
Niết Bàn vô ưu nữa. Chính ta cũng mắc phải nhiễm ô, nhưng xét thấy 
có nhiễm ô thì có khổ nên ta hướng tới cảnh an tịnh vô thượng của Niết 
Bàn vốn vô nhiễm; cảnh an tịnh mà ta đã chứng đến, và ngay cả Niết 
Bàn vô nhiễm nữa. Bấy giờ, ta thấy ta biết: "Ta tin quyết đã giải quyết 
xong. Đây là lần sanh cuối cùng của ta. Không bao giờ ta trở lại kiếp 
sống này nữa." Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong bộ Thiển Luận, Tập I, 
Niết Bàn mà không sanh tử, không nhiễm ô, không ưu phiển, thoát 
ngoài bệnh tật, ngoài "thành trụ hoại không”, thì dường như quá tiêu 
cực, nhưng nếu không có gì là khẳng định hết ở những phủ nhận ấy ắt 
đức Phật không thể nghỉ yên trong cảnh "an tịnh vô thượng" ấy của 
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Niết Bàn, và tin quyết ở cứu cánh giải thoát như vậy được. Do vậy, 
chúng ta có thể thấy cái mà đức Phật phủ nhận chính là Vô minh, căn 
nguyên của sanh tử, và vô minh ấy chỉ có thể đánh bạt được bằng tất 
cả khí lực bình sanh của ý chí, chớ không phải bằng hư luận, bằng trầm 
tư. Ý chí được xác định như vậy, tất cả những ham muốn, cảm nghĩ và 
dụng công, tất cả đều dứt hết cái mê đắm vị ngã, hết gây nhân cho 
những nhiễm ô, phiển trược, và đủ thứ những chướng ngại khác như 
phần nhiều được để cập trong văn học Phật giáo, về Đại thừa cũng như 
Tiểu thừa. Trong ý nghĩa ấy, đức Phật là người chế ngự, không phải 
chế ngự cái hư vô không tưởng, mà là chế ngự những điên đảo vọng 
tưởng, bóng tối và Vô Minh. 


The Zen Fragrance in the Middle Length Discourses 


Middle Length Discourses (MajJjhima Nikaya) in the Pali Canon, or 
the Collecion of Middle-Length Sayings The Middle Length 
Discourses In the Pali Canon. The sutra preached by the Buddha about 
his life as well as those of his disciples”, fundamenfal doctrine of the 
Hinayana Buddhism, the Four Noble Truths and the Dependent 
Origination. This collecion was recied by Sariputra at the Flirst 
Buddhist Council. This 1s the second sectlon of the Pali Sutta-Pitaka 
(Basket If Discourses), corresponding to the Sanskri Madhyama- 
agama. It contains 152 sermons In Pali, most of which are attributed to 
Sakyamumi Buddha. Chinese translation of the lost Sanskrit version of 
222 sutras, Ø7 are common to both. This collection was recited by 
Ananda at the first Buddhist Council. According to Middle Length 
Discourses, Volume 22, dharma refers to all the methods of cultivation 
taught by the Buddha which lead to ultmate enlightenment. They are 
means that lead to an end, not an end themselves. The Buddhaˆs 
teaching 1s likened a raft for going the other shore. All of us depend on 
the raft of Dharma to cross the river of birth and death. We strive with 
our hands, feet, and wisdom to reach the other shore. When the goal, 
the other shore, is reached, then the raft ¡1s left behind. The form of 
teaching 1s not final dogma but an expedient method. According to the 
Discourse on the Water Snake”s Parable, the Buddha taught: “My 
teaching 1s like a raft for crossing over, not for carrying.” Also 
according to the Middle Length Saying, the Buddha taupht: “The 
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dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma should be relinquished, 
how mụuch the more that which 1s not Dharma? The Raft of Dharma 1s 
for crossing over, not for retaining.” Practitioners will find the Zen 
Fragrance spreads all over 1n the Middle Length Discourses. 

Fữst, the fragrance 0ƒ the uÏltữnate goal oƒ Buddhist le: Whatever 
supersensual pleasures one may experience In the meditaton 
exercises, the Buddha considered them to be far short of the ultimate 
goal of Buddhist life; every one of such pleasures had to be abandoned 
as 1t would entangle the mind and inferrupt 1ts ascending course to the 
awakening of prajna. It was through this awakening alone that the 
COnSCIousness of emancipation or going back to one's orIginal spiritual 
abode could be attained. And by emancipation here the Buddha meant 
to be free from all forms of attachment, both sensual and intellectual. 
So says he 1s In the MaJjhima Nikaya (Middle Length Discourses), 138: 
Let not thy mind be disturbed by external obJects, nor let 1t go astray 
among thy own Ideas. Be free from attachments, and fear not. This 1s 
the way to overcome the suffering of birth and death. As long as there 
1s the slipghtest trace of attachment anywhere, outwardly or Inwardly, 
there remains the substratum of selfhood, and this 1s sure to create a 
new force of Kkarma and Involve us In the eternal cycle of birth-and- 
death. 

Second, the Íragrance oƒ practiioners' getting rid 0ƒ nine wrong 
speculations oƒ selfhood: Thịs attachment 1s a form of obsession or 
1llusion or Imagination. Nine of such self-conceited 1llusions are 
mentioned ¡In the Nikaya, all of which come out of the wrong 
speculafions of selfhood and naturally lead to attachment in one way or 
another. They are the Ideas that 'I am,' TI am that,' T shall be,' T shall not 
be,' 1 shall have form,' T shall be without form,' 'T shall have thought,' T 
shall be without thought,' T shall neither have thought nor be without 
thought.' We have to get rid of all these Mannitams, arrogant, self- 
asserting conceptions, in order to reach the final goal of Buddhist life. 
For when they are eliminated, we cease to worry, to harbour hatred, to 
be belabouring, and to be seized with fears; which 1s trangquilization 
(santi), and NÑirvana, and the seeing Into the reality and truth of things. 
When 'Prajna' is awakened In us, morality 1s abandoned, meditation left 
behind, and there remains only an enlightened state of conscIousness In 
which spirit moved as 1t listed." 
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Third, the ƒragrance 0ƒ the culfivation oƒ All dharmas indeed must 
be abandoned, much more un-dharmas: The well-known simile of the 
raft which may seem somewhat unintelligible to some of the Buddhist 
critics who are used to an altogether different 1ntellectual landscape,' 
1s a good 1llustration of the Buddhist teaching of non-attachment. The 
teaching, "Like unto a raft, all đharmas Iindeed must be abandoned, 
much more un-dharmasl" 1s really the most fundamental keynote 
running through the whole course of the history of Buddhist dogmatics. 
The philosophy of "PraJna-paramita,"” which 1s considered by some 
quite deviating from the spirit of primitive Buddhism, 1s In no Wway 
behind in upholding this doctrine of non-attachment; for Instance, as We 
see In the Vajracchedika Sutra. In fact, the theory of Sunyata as 
expounded ¡n all the Prajna Sutras 1s no more than philosophizing on 
the doctrine of non-attachment." In Majjhima Nikaya, Volume 22, the 
simile 1tself runs as follows: "In the simile of a raft do I teach my 
doctrine to you, O monks, which 1s designed for escape, not for 
retention. Listen attentively and remember well what Ï am going to 
say. Suppose that a man coming upon a long Journey finds in his way a 
great broad water, the hither side beset with fears and dangers, but the 
further side secure and free from fears, and no boat wherewith to cross 
the flood nor any bridge leading from this to the other shore. And 
suppose this man to say to himself: 'Verlly this 1s a great and wide 
water, and the hither side 1s full of fears and dangers, but the further 
side secure and free from fears; and there 1s neither boat nor bridge to 
take me from this to that further shore. How 1f gather some reeds and 
twigs and leaves and bind them together Info a raft; and then, supported 
on that raft, and labouring with hands and feet, cross In safety to that 
other shore? Accordingly, O monks, suppose this man go gather 
together reeds and twigs and leaves and branches and bind them 
together Into a raft, and launching forth upon 1t and labouring with 
hands and feet, attain In safety the other shore. And now, the flood 
crossed, the further shore attained, suppose the man should say: 'Very 
serviceable indeed has this my raft been to me. Supported by this raft 
and working with hands and feet, Il am safely crossed to this other 
shore; how now I1 [ lift the raft up on my head or lay 1t upon my 
shoulder, and so proceed withersoever I wish?' What do you think, O 
monks? So doing, would this man be acting rightly as regards his raft?" 
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No, verily, Lord! The Buddha continued: "And what then ought this 
man to do 1ƒ he would act rightly as regards the raft? Thus, O monks, 
ought the man to consider: "Iruly this raft has been serviceable to mel 
Supported by this raft and exerting hands and feet, Ï am crossed In 
safety to this further shore. How now 1Ý [ lay the raft up on the bank or 
leave 1t to sink in the water and so proceed upon my Journey? So doing, 
O monks, the man would be acting rightly as regards his raft.' In like 
mamner also do I teach my doctrine to you In the simile of a raft, which 
1s meant, O monks, for escape and not for retention. Understanding the 
simile of the raft, O monks, you must leave dharmas behind, how mụuch 
more undharmas!" 

Fourth, the ƒragrance 0ƒ seeing Things As They Really Are: So the 
teaching of the Buddha In the Majjhima Nikaya, volume 22, can be 
summed up as follows: Seeing things thus or 'yathabhutam' is the same 
as the attainment of perfect spiritual freedom; or we may say that when 
we are detached from evil passions based upon the wrong Idea of 
selfhood and when the heart øgrows conscIous of 1ts own emancIpation, 
we are then for the first time fully awakened to the truth as it really 1s. 
These two events, seeing and being freed, are mutually dependent, so 
intimately that the one without the other 1s unthinkable, 1s ImpossiIble; 
1n fact they are two aspects of one Identical experience, separated only 
in our limited cognition. PraJna without Jhana 1s no prajna, and Jhana 
without prajna 1s no Jhana. Enlightenment 1s the term designating the 
I1dentification-experilence of prajna, of seeing 'yathabhutam' and 
abandoning the dhrama-raft of every denomination. In this lightshould 
the following be understood: “Therefore, O monks, whatever of matter 
or body there 1s, whether of the past, of the future, or of the present 
tine, whether Internal or external, whether coarse or fine, mean or 
exalted, far or near, all matter or body 1s to be regarded as 1t really 1s, 
1n the light of perfect knowledge, thus: "This 1s not of me,' "This am I 
not, "Phis 1s not mySelf.' So with the rest of the fÍive agpregates: 
sesatlons, concepts, formative principle, and consciousness. One who 
thus seeing the world turns away from the world 1s truly freed from evil 
passlons and has the consciousness of freedom. Such ¡s called one who 
has the obstacles removed, trenches filled, one who has destroyed, 1s 
free, one whose fight Is over, who has laid down his burden, and 1s 
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detached. In short, he has every quality of the Enlightened, in whom 
the will and the 1ntellect are harmoniously blended." 

HỰWh, the fragrance gƒ becoming the Congueror gƒ` ConƒfUusion, 
Darkness, and Ignorance: The Majjhima NÑikaya's account of the the 
Buddha Iinterview with the Samkhya thinkers somewhat differs from 
the Mahayana's poefs, but in a way gives a better support to our 
understanding as regards the Buddha's Enlightenmeit. The reason why 
he was not satisfied with the teaching and discipline of Alara Kalama 
and Uddaka (Alara Kalama and Uddaka, two famous masters to whom 
the youthful Prince Gautama first went for spiritual help on leaving his 
father's home to save mankind. The teachers under whom prince 
Siddhartha after leaving the world and before he became the Buddha, 
received Instructions. The state reached by Uddaka-Ramaputta was 
that at which neither thought nor non-thought exists. Udraka- 
Ramaputra was also the master of Kaundinya, Asvajit, Dasabala- 
Kasyapa, Mahanaman-Kulika, and Bhadrika before they met Prince 
Siddhartha) 1s stated to be this: "“This doctrine does not lead to turning 
away, to đispassion, fo cessation, to quietude, to perfect penetration, to 
supreme awakening, to Nirvana, but only to attainment to the Realm of 
Nothingness." What dịd then the Buddha understand by Nirvana which 
lierally means annihilation or cessation, but which 1s grouped here 
with such terms as awakening, turning away, and penetration, and 
confrasting to nothingness? There 1s no doubt, as far as we can Judge 
†rom these qualifications, that Nirvana 1s a positIve conception pointing 
to a certain determinable experience. When he came up to the bank of 
the NatranjJana and took his seat of soft grass on a shady, peaceful spot, 
he made up his mind not to leave the place until he realized In himself 
what he had been after ever since his wandering away from home. 
Thus resolved, the Buddha finally came to realize Supreme 
Enlightenmernt for which he had laboured for ever so many lives. How 
this vary from his former attainments under Alara Kalama and 
Uddaka? The Buddha expresses himself as follows: "hen, disciples, 
myself subJect to birth, but perceiving the wretchedness of things 
subJect to birth and seeking after the Incomparable security of Nirvana, 
which 1s birthless, to that incomparable security I attained, even to 
Nirvana which 1s birthless. Myself subJect to growth and decay, but 
perceiving the wretchedness of things subJect to growth and decay and 
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seeking after the Iincomparable security of Nirvana which 1s free from 
growth and decay, to that incomparable securifty I attained, even 
Nirvana which 1s free from growth and decay. Myself subject to 
disease, but perceiving the wretchedness of things subJect to disease 
and seeking after the Iincomparable security of NÑirvana which 1s free 
Írom disease, to that Iincomparable security I attained, even Nirvana 
which 1s free from disease. Myself subJect to death, but perceiving the 
wre(chedness of things subJect to death and seeking after the 
incomparable securty of Nirvana which 1s deathless, to that 
incomparable security I attained, even Nirvana which 1s deathless. 
Myself subJect to sorrow, but perceiving the wretchedness of things 
subJect to sorrow and seeking after the Iincomparable securlty of 
Nirvana which 1s sorrowless, to that incomparable security I attained, 
even Nirvana which 1s sorrowless. Myself subject to stain, but 
perceiving the wretchedness of things subJect to stain and seeking after 
the Iincomparable securty of Nirvana which 1s stainless, to that 
incomparable security I attained, even Nirvana which 1s stainless. Then 
lI saw and knew: 'Assured am I of deliverance; this 1s my final bĩírth; 
never more shall I return to this lfe!""" According to Zen master D.T. 
SuzukI In Essays in Zen Buddhism, Volume I (161), when Nirvana 1s 
qualified as birthless, deathless, stainless, sorrowless, and free from 
growth and decay and disease, 1t looks negativistic enoupgh. But If there 
were nothing affirmed even in these negations, the Buddha could not 
rest In "incomparable security" of Nirvana and been assured of final 
emancipation. What thus the Buddha denied, we can see, Was 
lgnorance as to the true cause of birth and death, and this lgnorance 
was dispelled by the supreme effort of the will and not by mere 
đialectic reasoning and contemplation. The will was asserted and the 
Iintellect was awakened to 1fs true sipnificance. All the desires, 
feelings, thoughts, and strivings thus 1lluminated cease to be egoistic 
and are no more the cause of defilements and fetters and many other 
hindrances, of which so many are referred to in all Buddhist literature. 
Mahayana and Hinayana. In this sense the Buddha 1s the Jina, 
Conqueror, not an empty conqueror over nothingness, but the 
conqueror of confusion, darkness, and Ignorance. 
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Chương Mười Tám 
Chapter FEighteen 


Hương Thiền Trong Kinh Trường Bộ 


Từ Pali "Nikaya" đồng nghĩa với “Agama” trong Bắc Phạn Sanskrit 
chỉ “Trường Bộ Kinh.” Đây là bộ kinh thứ nhất trong 5 bộ trong Kinh 
Tạng Pali, gồm 32 bài giảng dài của Đức Phật, thỉnh thoảng của một 
đại đệ tử của Ngài. Gần như kinh Trường A Hàm trong kinh điển Đại 
Thừa, hiện còn văn bản bằng chữ Hán với 27 bài giảng. Kinh Trường 
Bộ là một trong những kinh điển Phật giáo xưa nhất do Đức Phật Thích 
Ca Mâu Ni thuyết giảng về những công đức của Phật, sự tu hành của 
Phật giáo, và những vấn để giáo lý quan trọng đặc biệt đối với Phật tử 
tại gia trong bổn phận làm cha mẹ, làm con cái, làm thầy, làm trò, vân 
vân. Kinh được hai vị Phật Đà Da Xá và Trúc Niệm Phật dịch sang 
Hoa ngữ. Trong Trường Bộ, Kinh Ma-ha-lê, trong đó có ghi Ma-ha-lê 
hỏi đức Phật về mục đích tu tập Thiền định của các đệ tử, và sau đây 
là khái lược lời Phật day: "Người Phật tử không tu tập thiển định nhằm 
chứng phép thần thông như thiên nhãn thông hay thiên nhĩ thông. Có 
những pháp còn cao diệu hơn, thù thắng hơn, như đoạn đứt tam kiết sử 
(kiến, nghi và giới thủ kiếp), và đạt được trạng thái tâm đưa đến trí tuệ 
cao diệu hơn trong đời sống tâm linh. Khi đạt được trí tuệ này thì tâm 
trở nên thanh tịnh, thoát khỏi sự nhiễm trược của Vô Minh, và trí tuệ 
giải thoát khởi lên. Những câu hỏi như trên của ông về mạng căn (hồn) 
và thân thể (xác) là những thứ nhàn rỗi vô bổ; vì một khi đạt được trí 
tuệ vô thượng, và ông thấy biết 'như thực, nghĩa là được giải thoát 
khỏi triỀn phược, nhiễm ô, và sanh diệt; những câu hỏi làm cho ông 
bận bịu lúc này sẽ hoàn toàn không có giá trị, và ông sẽ không còn đặt 
ra chúng nữa. Vì vậy không cần có câu trả lời của ta cho những câu hỏi 
này." Hành giả tu Thiển nên để ý cho thật kỹ cuộc đối thoại này giữa 
đức Phật và Ma-ha-lê để có thể thấy rõ mối liên hệ giữa giác ngộ và 
vấn đề của linh hồn. Không cần phải tự hỏi tại sao đức Phật lại không 
dứt khoát giải quyết câu hỏi luôn được người ta đặt ra, mà chỉ phớt lờ 
khi ngài nói đến chuyện gì đó rõ ràng là không có chút liên hệ gì với 
vấn đề chính ở đây. Đó là một trng những trường hợp buộc chúng ta 
phải tự mình đi sâu vào chân tướng của Vô Minh. 


308 


The Zen Fragrance in the Long-work Sufras 


The term Nikaya in Pali 1s equivalent to Agama In Sanskrit which 
means “Long Discourses,” or Collecion of Long Discourses 
(Dialogues). This 1s the first of the five sections of the Pali Canon”s 
Sutta-pitaka or Basket of Discourses, which conftains thirty-four long 
discourses atfributed to Sakyamuni Buddha, and sometime his 
Immediate disciples. It is mostly the same as the Sanskrit Dirghagama 
in Mahayana sutras, now extant only in Chinese (twenty-seven 
discourses are common to both). Long Collection (Digha-Nikaya), one 
of the oldest Buddhist sutras expounded by the Buddha Sakyamuni, 
explained the Buddha”s merits and virtues and the life of the historical 
Buddha, Buddhist philosophical theorles, and theorles particularly 
1mportant for laypeople as parents, children, teachers, students, and so 
øn. In the Digha-Nikaya, Mahali Sutta, in which Mahali asks the Buddha as to 
the obJect of meditation in the religious life practiced by his disciples, and the 
following 1s the gist of his answer: "The Buddhists do not practice self- 
concentration 1n order to acquire any miraculous power such as hearing 
heavenly sounds or seeing heavenly sights. There are things higher and 
sweeter than that, one of which 1s the complete destruction of the Three Bonds 
(delusion of self, doubt, and trust in the efficacy of good works and 
ceremomies) and the attainment of such state of mind as to lead to the 1nsight 
of the higher things 1n one's spiritual life. When this 1nsight 1s gained the heart 
ørows serene, 1s released from the taint of Ignorance, and there arises the 
knowledge of emancipation. Such questions as are asked by you, O Mahali, 
regarding the identity of body and soul, are 1dle ones; for when you attain to 
the supreme 1nsight and see things as they are in themselves, that 1s, 
emancipated from the Bonds, Taints, and Deadly Flows; those questions that 
are bothering you at the moment wi1ll completely lose their value and no more 
be asked In the way you do. Hence no need of my answering your quesfions." 
Zen practiioners should pay very close attention to this dialogue between the 
Buddha and Mahali so you can see that it well illustrates the relation between 
Enlightenment and the problem of soul. There 1s no need of wondering why 
the Buddha did not defimtely solve the ever-recurring question instead of 
1gnoring 1t in the manner as he dịd and talking about something apparently in 
no connection with the point at 1ssue. This 1s one of the instances by which we 
must try to see Iinto the meaning of lgnorance. 


309 


Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Hương Thiền Trong Văn Thù Vấn Kinh 


Văn Thù Sư Lợi Vấn Kinh ghi lại những giới luật tu hành cho một 
vị Bồ Tát. Cũng được gọi là “Văn Thù Vấn Kinh” vì Bồ Tát Văn Thù, 
một bậc Bồ Tát trí tuệ, đã hỏi Phật về những giới luật cho một Bồ Tát 
tu hành thành Phật. Kinh có hai bản dịch: bản thứ nhất được ngài Mạn 
Đà La Tiên của Phù Nam Quốc dịch vào năm 503 sau tây lịch, và bản 
thứ nhì được Ngài Tăng Già Bà La cũng dịch sang Hán tự vài năm sau 
đó. Theo Bản Dịch Kinh Văn Thù Vấn Kinh của Mạn Đà La Tiên của 
Phù Nam Quốc, hành giả tu Thiển phẩi nên luôn nhớ rằng Đức Phật 
sống giữa lòng những người luyện tập các thứ định tâm gọi là "Tam 
Muội," và họ cũng đã hoàn toàn làm chủ tâm lý hành trì. Kết quả là sự 
phát sinh của những kinh điển như "Quán Kinh," hay "Bát Chu Tam 
Muội," trong đó ghi lại tường tận những chỉ dẫn qua một cuộc thưa hỏi 
riêng tư với một đức Phật hay các đức Phật. Trước tiên, phải có một sự 
tưởng nhớ sâu xa về một vị đạo sư quá cố, và khát vọng nhiệt thành 
muốn thấy lại ngài, rồi mới phỏng định đường lối thực tập tâm linh để 
chiếu kiến bằng cách nhớ tưởng; đó là trật tự đương nhiên của vạn sự 
vạn vật. Hình như sự chiếu kiến này đã diễn ra theo hai chiều hướng 
theo thời gian: một là duy danh và một là duy niệm. Điều quan trọng 
là cả hai khuynh hướng này đều cò dấu tích ghi lại trong bộ kinh "Văn 
Thù Vấn Kinh" do Mạn Đà La Tiên của Phù Nam Quốc dịch vào năm 
503 sau tây lịch, dưới triều nhà Lương. Kinh thuộc bộ Bát Nhã của nền 
văn học Đại Thừa và được xem là một trong những kinh văn xưa nhất 
của Đại Thừa. Kinh chứa đựng tinh yếu của triết học Bát Nhã, nhưng 
cò điều lạ là cả hai khuynh hướng duy danh và duy niệm có vẻ mâu 
thuẫn nhau cũng được trình bày song song với nhau ở đây. Mở đầu 
kinh Văn Thù diễn tả ước muốn của mình là muốn thấy chân thân của 
Phật như: "Con muốn thấy Phật chính thực để làm lợi ích hết thấy 
chúng sinh. Con quán thấy đức Phật với Như Lai tướng, bất dị tướng, 
bất động tướng, bất tác tướng; con quán đức Phật là vô sinh, vô diệt 
tướng, bất hữu tướng, bất vô tướng, bất tại phương, bất ly phương, phi 
tam thế, phi bất tam thế, phi nhị tướng, phi bất nhị tướng, phi cấu 
tướng, phi tịnh tướng. Quán như thế là chánh quán Như Lai, lợi ích hết 
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thảy chúng sanh." Do quán đức Như Lai bằng cách này, tâm của vị Bồ 
Tát không có sở thủ, cũng không bất thủ, chẳng tích tụ cũng chẳng 
không tích tụ. Vì hết thảy chúng sanh mà quán thấy đức Như Lai như 
thế, tâm của vị Bồ Tát không dính mắc vào tướng chúng sinh; hướng 
về Niết Bàn, Bồ Tát cũng không dính mắc vào tướng Niết Bàn. Vì hết 
thảy chúng sanh mà phát đại trang nghiêm, mà tâm cũng không thấy 
có tướng trang nghiêm. Nửa phần sau của bản dịch Văn Thù Vấn Kinh 
của Mạn Đà La Tiên đề cập đến một thứ "Tam Muội" trong thiển định, 
đó là "Nhất Hành Tam Muội." Đây là một trong bốn loại tam muội. 
Những tam muội kia là Bát chu Tam Muội, Tùy Tự Ý Tam Muội, và 
Pháp Hoa Tam Muội. Nhất Hạnh có nghĩa là chuyên nhất về một 
hạnh. Khi tu môn tam muội nầy, hành giả thường ngồi và chỉ chuyên 
nhất quán tưởng, hoặc niệm danh hiệu Đức A Di Đà. Lại tuy chỉ tu một 
hạnh mà được dung thông tròn đủ tất cả hạnh, nên “Nhất Hạnh” cũng 
gọi là “Viên Hạnh.” Từ pháp tam muội nầy cho đến hai môn sau, ba 
hạng căn cơ đều có thể tu tập được. Nhờ có Nhất Hạnh Tam Muội mà 
hành giả tu Thiền chứng được Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác và 
cũng nhờ đó mà hiện thấy chư Phật trong quá khứ, hiện tại và vị lai. 
Đức Phật day: "Lại có Nhất Hành Tam Muội, nếu thiện nam tử thiện 
nữ nhân tu tam muội này thì mau được vô thượng chánh đẳng chánh 
giác." Văn Thù hỏi đức Phật: "Bạch Thế Tôn, thế nào là Nhất Hạnh 
Tam Muội?" Đức Phật bảo: "Pháp giới là nhất tướng, hệ duyên pháp 
giới gọi là nhất hành tam muội. Nếu có thiện nam tín nữ nào muốn 
nhập nhất hành tam muội này, trước hết phải nghe thuyết về Bát Nhã 
Ba La Mật rồi theo đó mà tu tập, sau đó mới có thể tập nhất hành tam 
muội, nhờ đó, họ sẽ chứng pháp giới bất thối chuyển, bất hoại, bất tư 
nghì, vô quái ngại và vô tướng. Nếu thiện nam tín nữ nào muốn nhập 
nhất hành tam muội này, phải ngồi nơi vắng vẻ, bỏ hết thẩy tư tưởng 
tạp loạn, không dính mắc vào tướng mạo, buộc tâm vào một đức Phật, 
chuyên xưng danh của ngài, ngồi ngay ngắn, hướng về chỗ Phật và 
nhìn thẳng vào ngài. Khi niệm niệm tiếp nối nhau chuyên chú về một 
đức Phật, tức thì trong niệm mà có thể thấy chư Phật trong quá khứ, 
hiện tại và vị lai..." Tuy nhiên, hành giả tu Thiền nên luôn cẩn trọng vì 
theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Tổ dạy chúng rằng: 
“Nây thiện tri thức! Nhất hạnh tam muội là đối với tất cả chỗ, đi đứng 
nằm ngồi thường hành một trực tâm ấy vậy.” Kinh Tịnh Danh nói: 
“lIrực tâm là đạo tràng, trực tâm là Tịnh độ. Tâm đừng làm những 
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chuyện siểm khúc, miệng nói trực, miệng nói nhất hạnh tam muội mà 
không hành trực tâm, còn hành trực tâm, đối với tất cả các pháp chớ có 
chấp trước. Người mê chấp pháp tướng, chấp nhất hạnh tam muội, chỉ 
nói ngồi không động, tâm vọng không khởi tức là nhất hạnh tam muội, 
người khởi hiểu thế nây tức là đồng với vô tình, trở lại là nhơn duyên 
chướng đạo.” Thật vậy, nếu chỉ chú trọng lối xưng tụng danh hiệu mà 
không nói gì đến việc hiện kiến những đặc điểm riêng của Phật quả, 
nhưng hứa hẹn hành giả không chỉ thấy đức Phật mình đang trì danh 
mà còn thấy tất cả chư Phật trong quá khứ, hiện tại và vị lai, thì quả 
thật đây là điểm mà các tín đổ Tịnh Độ chú trọng ở giáo lý của họ; tức 
là chỉ thiên về tụng đọc ngôn từ hay duy danh hơn là quán chiếu hay 
chiếu kiến. Theo bản dịch của Tăng Già Bà La, xuất hiện trễ hơn bản 
dịch của Mạn Đà La Tiên vài năm, theo đó, Đức Phật hỏi Văn Thù: 
"Ông có muốn thấy Phật chăng?" Văn Thù đáp: "Pháp thân của Phật 
vốn thật không thể thấy. Con vì hết thấy chúng sanh mà đến đây để 
thấy Phật. Còn Pháp thân của Phật vốn chẳng thể nghĩ bàn, không 
tướng, không hình, không đến, không đi, chẳng hữu chẳng vô, chẳng 
phải thấy chẳng phải không thấy, như như, thật tế. Ánh sáng này 
phóng ra từ đức Phật khiến những ai thấy đến đều có thần lực là Bát 
Nhã Ba La Mật, và Bát Nhã Ba La Mật là Như Lai, và Như Lai là hết 
thảy chúng sinh; con tu Bát Nhã Ba La Mật như thế." Theo Thiển sư 
D.T. Suzuki trong bộ Thiền Luận, Tập IH, (p.163), trong bản dịch của 
Mạn Đà La Tiên của Phù Nam Quốc, Bát Nhã Ba La Mật này được 
định nghĩa là "Vô biên, vô tế, vô danh, vô tướng, phi tư lượng, không 
nương tựa, không phạm, không phước, không tối, không sáng, không 
thể hạn số...Nếu chứng được như thế tức là đã thành tựu chánh đẳng 
chánh giác." 


The Zen Fragrance in the ManJusrLs QuesHons Sufra 


ManJjusripariprccha, the sutra mentioned all moral rules for a 
Bodhisattva's dally practice. It is also called “ManJusris Questions 
Sufra” because Bodhisattva ManJusri, a Bodhisattva of wIsdom, asked 
the Buddha about moral rules for a bodhisattva to practice to atfain 
Buddhahood. The sutra has two translations: the first version was 
translated into Chinese by Man-to-lo-hsien of Fu-nan Kuo in À.D. 503; 
and the second version was translated also I1nto Chinese by 
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Sanghabhara a few years later. According to the translation text of the 
ManJusri-pucchap-raJa Sutra from Man-fo-lo-hsien of Fu-nan Kuo, Zen 
practitioners should always remember that the Buddha had been living 
among people who were trained ¡n all kinds of concenfration called 
"Samadhi," and who were also perfect masters of practical psychology. 
The result was the producing of such sutras as the "Medifation Sutra” or 
the Pratyutpannabuddhasammukha-Vasthitasamadhi-Sutra, in which 
directions are g1ven In details for having a personal Interview with the 
Buddha or the Buddhas. First, there must be an intense thinking of the 
past masfer, an earnest longing to see him once more, and then, the 
spiritual exercise in which the thinking and longing 1s to be visualized, 
this 1s the natural order of things. This visualization seems to have 
taken In twOo courses as time went on: the one was nominalistic and the 
other Idealistic. It 1s of significance that these two tendencies are 
traceable in a sutra entiled "Sapta-satika-praJna-paramita Sutra," 
which was translated Iinto Chinese by Man-to-lo-hsien of Fu-nan Kuo 
in A.D. 503, of the Liang dynasty. The sutra belongs to the 
PraJjnaparamita class of Mahayana literature and 1s considered to be 
one of the earliest Mahayana texts. It contains the essence of 
PraJnapramita philosophy, but what strikes us as strange 1s that the two 
tendencles of thought, nominalisic and 1dealistic, apparently 
confradicting each other, are presented here side by side. In the 
opening passage of the sutra, MaJusrI expresses his desire to Interview 
the Buddha In his true aspect, thus: "I desire to see the Buddha as he 1s 
in order to benefit all beings. I see the Buddha In the aspect of 
suchness (tathata), of no-other-ness, of immovability, of doing-nothing- 
ness; I see the Buddha as free from birth and death, from form and no- 
form, from spacial and temporal relations, from duality and non- 
duality, from defilement and purity. Thus seen, he 1s In his true aspect 
and all beings are thereby benefited." By seeing the Buddha in this 
manner, the Bodhisattva 1s freed from both attachment and non- 
attachment, both accumulation and dissipation... While thus seeing the 
Buddha for the sake of all beings, Bodhisattva's mind 1s not attached to 
the form of all beings. While teaching all beings so as to make them 
turn towards Nirvana, he 1s not attached to the form of Nirvana. While 
arranging varietiles of things in order for the sake of all beings, the 
mind does not recognize them as having individual realities. In the 
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second half of the Sapta-satika-praJna-paramita Sutra of Man-to-lo's 
version, menfioned a Samadhi known as Single Conduct Samadhi (I- 
hsing). This is one of the four kinds of samadhi. The other three 
samadhis are Pratyutpanna Samadhi, Following One”s Inclination 
Samadhi, and Lotus-BIossom Samadhi. Single-Practice means 
specializing 1n one practice. When culuivating this samadhi, the 
practiioner customarily sits and concentrates either on visualizing 
Amitabha Buddha or on reciing His name. Although he actually 
cultivates only one practice, in effect, he achieves proficlency ¡n all 
other practices; consequently, single-practice 1s also called “Perfected 
Practice.” This samadhi as well as the following two samadhis, can be 
put Into practice by people of all capacities. Owing to the Single 
Conduct Samadhi, the Yogin realizes supreme enlightenment and also 
comes Info the presence of the Buddhas of the past, present, and future. 
The Buddha taught: "Again, there 1s the Samadhi called Single 
Conduct Samadhi (¡i-hsing); when this Samadhi 1s practiced by sons and 
daughters of good family, supreme enliphtenment will speedily 
realized by them.” ManJusri asked, "Blessed One, what 1s this Single 
Conduct Samadhi” The Buddha said: "The Dharmadhatu 1s 
characterized with oneness, and as the Samadhi 1s conditioned by this 
oneness of the Dharmadhatu it is called Single Conduct SamadhI. lf 
sons and daughters of good family wish to enter upon this Samadhi of 
Oneness they must listen to the discourse on PraJnaparamita and 
practice 1t accordingly; for then they can enter upon the Samadhi of 
Oneness whereby they wIll realize the Dharmadhatu In 1ts aspect of 
nof-going-back, of not-being-destroyed, of unthinkabilty, of non- 
obstruction, of no-form. If sons and daughters of good family wish to 
enter upon this Samadhi of Oneness, let them sit In a solitary place, 
abandon all thoughts that are disturbing, not become attached to forms 
and features, have the mind fixed on one Buddha, and devoted 
themselves exclusively to reciting his name, sitting In the porper style 
1n the direction where the Buddha 1s, and facing him squarely. When 
therr thoughts are continuously fixed on one Buddha, they will be able 
fo see In these thoughts all the Buddhas of the past, present, and 
future..." However, Zen practifloners should always be careful because 
according to the Platform Sutra of the Sixth Patrlarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good KnowIng 
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Advisors, the Single Conduct Samadhi 1s the constant practice of 
maintaining a direct, straightforward mind ¡n all places, whether one 1s 
walking, standing, sitting or lying down. As the Vimalaktrti Sutra says, 
“The straight mind 1s the Bodhimandala; the straight mind 1s the Pure 
Land.' Do not speak of straightness with the mouth only, while the 
mind and practice are crooked nor speak of the Single Conduct 
Samadhi without maintaining a straight mind. Simply practice keeping 
a straight mind and have no attachment to any dharma. The confused 
person 1s attached to the marks of dharmas, while holding to the Single 
Conduct Samadhi and saying, “I sit unmoving and falseness does not 
arise in my mind. That 1s the Single Conduct Samadhi.` Such an 
Interpretation serves to make him Insensate and obsfructs the causes 
and conditions for attainng the Way. As a matter of fact, IÝ one 
emphasizes the uttering of the name with no allusion whatever to 
visualizing the personal marks of Buddhahood, and yet promises the 
practitioners theIr seeing not only one Buddha whose name they recite 
but all the Buddhas of the past, present, and future, this 1s indeed the 
point which the Pure Land followers lay great emphasis In thetr 
teaching; that 1s, the sutra's preference given to verbal or nominalistic 
recitation rather than reflection or visulizaton. According to the 
version by Samghapala, which appeared a few years later than Man- 
Co-lo-hsien of Fu-nan Kuo's, the Buddhas asked Manjusrn: "Do you 
really wish to see the Buddha?” ManJusri replied: “The Dharmakaya of 
the Buddha 1s not really be seen. That Ï come to see the Buddha here 1s 
for the sake of all beings and things. As to the Dharmakaya of the 
Buddha, 1t 1s beyond thinkability, 1t has no form, no shape, 1t 1s neIther 
coming nor departing, neither existing nor non-existing, neither visible 
nor I1nvisible, 1f 1s such as 1t 1s, 1t 1S reality-limit. This light, that 
emanates from the Buddhagiving a supernatural power to those who 
can percerve 1t, is PraJnaparamita, and PraJjnaparamita 1s the Tathagata, 
and the Tathagata 1s all beings; and 1t Is in this way that I practice 
PraJnaparamita." According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in Zen 
Buddhism, Book II (p.163), in Man-fo-lo-hsien of Fu-nan Kuo's translation, 
this Prajnaparamita 1s defined to be "Limitless, boundless, nameless, formless, 
beyond speculation, with nothing to depend on, with no anchorage, neither 
offensive nor blessed, neither darkening nor 1lluminating, neither divisible nor 
countable...And when this is experienced, one 1s said to have attained 
enlightenmert. " 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Hương Thiền Trong 
Pháp Ngữ Tông Tào Động 


Tào Động là truyền thống Thiển tông Trung Hoa được ngài Động 
Sơn Lương Giới cùng đệ tử của ngài là Tào Sơn Bổn Tịch sáng lập. 
Tên của tông phái lấy từ hai chữ đầu của hai vị Thiển sư này. Đây là 
một trong những phái Thiền có tầm cổ ở Việt Nam. Những phái khác 
là Tỳ Ni Đa Lưu Chi, Vô Ngôn Thông, Lâm Tế, Thảo Đường, vân vân. 
Có nhiều thuyết nói về nguồn gốc của phái Tào Động. Một thuyết cho 
rằng nó xuất phát từ chữ đầu trong tên của hai Thiền sư Trung Quốc là 
Tào Sơn Bổn Tịch và Động Sơn Lương Giới. Một thuyết khác cho rằng 
đây là trường phái Thiển được Lục Tổ Huệ Năng khai sáng tại Tào 
Khê. Biệt hiệu của Lục Tổ Huệ Năng. Tào Khê là tên một con suối 
nằm về hướng đông nam phủ Thiểu Châu, tỉnh Quảng Đông (thời nhà 
Lương có vị sư nước Thiên Trúc từ Tây Phương tới bơi thuyển của Tào 
Khê, ngửi thấy mùi hương lạ bèn nói: “Trên thượng nguồn ắt có thắng 
cảnh. Đoạn đi tìm, rồi mở núi dựng bia nói rằng, một trăm bẩy mươi 
năm sau sẽ xuất hiện môt vị Vô Thượng Pháp Sư thuyết pháp ở đây. 
Nay chính là chùa Nam Hoa của Lục Tổ Huệ Năng). Lại có thuyết 
khác cho rằng Tào Sơn hay núi Tào là biệt hiệu của Bản Tịch Thiền 
Sư, nhị tổ Tào Động, và cũng là học trò của Động Sơn Lương Giới 
thuộc tông Tào Động. 

Triết lý chính của Thiển Mặc Chiếu của tông Tào Động là nhìn 
vào nội tâm, chứ không phải nhìn ra bên ngoài, là cách duy nhất để đạt 
đến sự giác ngộ mà trong tâm trí con người thì cũng giống như là Phật 
quả vậy. Hệ tư tưởng nầy chú trọng vào “trực cảm,` với một đặc điểm 
là không có ngôn từ nào để tự diễn đạt, không có một phương thức nào 
để tự giải thích, không có sự chứng minh dài dòng nào về chân lý riêng 
của mình một cách thuyết phục. Nếu có sự diễn đạt thì chỉ diễn đạt 
bằng ký hiệu và hình ảnh. Qua một thời gian, hệ tư tưởng nầy đã phát 
triển triết lý trực cảm của nó đến một mức độ khiến nó vẫn còn là một 
triết lý độc đáo cho đến ngày nay. Mặc Chiếu Thiển (của tông Tào 
Động), nhấn mạnh đến sự chuyển hóa và giác ngộ từ bên trong. Theo 
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Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, những chứng cớ có 
thẩm quyền mà các nhà mặc chiếu thiển lấy làm chỗ tựa cho tin tưởng 
của mình khi Đức Thích Ca Mâu Ni ở Ma Kiệt Đà, Ngài đóng cửa 
không lên tiếng trong ba tuần. Đây há không phải là một điển hình về 
lối mặc chiếu của Phật hay sao? Khi ba mươi hai vị Bồ Tát tại thành 
Tỳ Xá Li bàn bạc với ngài Duy Ma Cật về pháp môn bất nhị, cuối 
cùng Duy Ma Cật im lặng không nói một lời và Đức Văn Thù khen 
hay. Đây há không phải là im lặng mặc chiếu của một vị đại Bồ Tát 
hay sao? Khi Tu Bồ Đề ngồi trong hang đá không nói một lời, không 
thuyết một câu về Bát Nhã Ba La Mật. Đây há không phải là sự im 
lặng của một vị đại Thanh Văn hay sao? Khi thấy Tu Bồ Đề ngồi lặng 
lẽ như thế trong hang đá, Thiên Đế Thích bèn rãi hoa trời cúng dường, 
cũng không nói một lời. Đây há không phải là sự im lặng của phàm 
phu? Khi Bồ Đề Đạt Ma dạo đến Trung Quốc, ngài ngồi suốt chín năm 
trên Thiếu Lâm, lãnh đạm với tất cả những ngôn giáo. Đây há không 
phải là sự im lặng của tổ sư hay sao? Và Lục Tổ mỗi khi thấy một vị 
Tăng đến, ngài liền quay mặt vào tường ngồi lặng lẽ. Đây há không 
phải là sự im lặng của thiển sư hay sao? 

Theo Thiền sư Đại Huệ, hành giả tu tập Mặc Chiếu Thiền cần phải 
có một minh sư. Thiển sư Đại Huệ bảo rằng chỉ mặc tọa không thôi thì 
chẳng được việc gì cả, vì nó chẳng đưa đến đâu, vì sự chuyển y không 
khởi lên trong tâm của mình, để nhờ đó mà người ta bước vào thế giới 
đa thù bằng một nhãn quan khác hẳn bây giờ. Những thiển giả mặc tọa 
nào mà chân trời tâm trí không vươn lên tới cái trình độ gọi là im lặng 
tuyệt đối khôn dò, họ quờ quạng trong hang tối vĩnh viễn. Họ không 
thể mở ra con mắt trí tuệ. Vì vậy họ cần được dắt dẫn bởi bàn tay của 
một thiển sư. Rồi sau đó Đại Huệ tiếp tục nêu lên những trường hợp 
chứng ngộ do một minh sư hướng dẫn; đồng thời lưu ý sự cần thiết 
tham cần một bậc đã tỏ ngộ và lật đổ hẳn toàn bộ thủ thuật im lặng 
vốn cẩn trở sự tăng trưởng tâm linh Thiên. Sự lật đổ toàn bộ cơ cấu 
này ở đây được. Đại Huệ nói theo một thuật ngữ của kinh là “nhập lưu 
vọng sở,` nghĩa là bước vào dòng và bỏ mất cái chổ trú,` ở đó mãi mãi 
không còn ghi dấu sự đối đãi của động và tĩnh nữa. Ông nêu lên bốn 
trường hợp. Trường hợp thứ nhất: Hòa Thượng Thủy Lạo nhân khi 
đang tỉa cây đằng, hỏi Mã Tổ, 'Ý của Tổ từ Tây đến là gì? Mã Tổ 
đáp, “Lại gần đây ta bảo cho.` Rồi khi Thủy Lạo vừa đến gần, Mã Tổ 
tống cho một đạp té nhào. Nhưng cái té nhào nầy khiến cho tâm của 


317 


Thủy Lạo hoát nhiên đại ngộ, bất giác đứng dậy cười ha hả, tuồng như 
xãy ra một việc không ngờ, nhưng rất mong mỏi. Mã Tổ hỏi, 'Nhà 
ngươi thấy cái đạo lý gì đây? Thủy Lạo đáp, “Quả thật, trăm ngàn 
pháp môn, vô lượng diệu nghĩa, chỉ trên đầu một sợi lông mà biết ngay 
được cả căn nguyên. Rồi Đại Huệ bàn: “Khi đã chứng ngộ như vậy 
Thủy Lạo không còn chấp trước vào sự im lặng của Chánh định nữa, 
và vì ngài không còn dính mắc vào đó nên vượt hẳn lên hữu vi và vô 
vi; ở trên hai tướng động và tĩnh.” Ngài không còn nương tựa những cái 
ở ngoài chính mình nữa mà mở ra kho tàng tự kỷ, nên nói: “Ta đã thấy 
suốt căn nguyên rồi!' Mã Tổ biết thế và không nói thêm gì nữa. Về 
sau, khi được hỏi về kiến giải Thiển của mình, ngài chỉ nói: “Từ thuở 
nếm cái đạp nặng nễ của Tổ cho đến giờ, ta vẫn cười hoài không thôi.” 
Trường hợp thứ nhì: Vân Môn hỏi Động Sơn: “Ở đâu đến đây?” “Tra 
Đô.” “Mùa hạ ở đâu?” “Ở Báo Từ, Hồ Nam.” “Rời khỏi núi ấy lúc 
nào?” “Tháng tám, ngày hai mươi lăm.” Vân Môn kết luận, “Tha ngươi 
ba chục hèo, dù ngươi đáng tội.” Về cuộc thăm hỏi của Động Sơn với 
Vân Môn, Đại Huệ bảo rằng: “Động Sơn thật là thuần phát biết bao! 
Ngài cứ thật mà trả lời, nên đương nhiên là phải nghĩ rằng: “Mình đã 
thật tình mà trả lời, thế thì có lỗi gì mà phải bị ba chục hèo?” Ngày 
hôm sau lại đến kiếm thầy mà hỏi: “Hôm qua nhờ Hòa Thượng tha cho 
ba chục hèo, nhưng chưa hiểu là có lỗi gì? Vân Môn bảo: “Ôi phường 
giá áo túi cơm, vì vậy mà nhà ngươi đi từ Giang Tây đển Hỗ Nam 
đấy!" Lời cảnh giác ấy bỗng làm sáng mắt của Động Sơn, rồi thì chẳng 
có tin tức nào đáng thông qua, chẳng có đạo lý nào đáng nêu lên nữa. 
Ngài chỉ lạy mà thôi và nói: “Từ đây về sau, tôi sẽ dựng thảo am ở nơi 
không có dấu vết người; không cất lấy một hột cơm, không trồng một 
cọng rau, và tiếp đãi khách mười phương lai vãng: tôi sẽ vì họ mà nhổ 
hết những đỉnh những móc; tôi sẽ cởi bỏ cho họ những chiếc nón thoa 
dầu, những chiếc áo hôi nách, khiến cho họ được hoàn toàn sạch sẽ và 
thành những vị Tăng xứng đáng.` Vân Môn cười và nói; “Cái thân như 
một trái dừa bao lớn mà có cái miệng rộng vậy thay!* Trường hợp thứ 
ba: Yến quốc sư khi còn là một học Tăng, qua nhiều năm học hỏi với 
Tuyết Phong. Một hôm, Tuyết Phong biết cơ duyên của ngài đã chín 
mùi, liền nắm chặt ngài và hỏi cộc lốc: “Cái gì đây?” Yến như vừa 
chợt tỉnh cơn mê và được liễu ngộ. Ngài chỉ nhắc cánh tay lên đưa qua 
đưa lại. Phong nói: “Nhà ngươi làm gì thế?” Vị đệ tử này trả lời nhanh 
nhẩu: “Nào có gì đâu?” Trường hợp thứ tư: Một hôm Hòa Thượng 
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Quán Khê thăm Lâm Tế. Lâm Tế bước xuống ghế rơm, không nói 
không rằng, nắm chặt nhà sư lại; Quán Khê liền nói: “Tôi hiểu, tôi 
hiểu.” 

Hương thiền trong Pháp Ngữ của Thiền Sư Động Sơn Lương Giới: 
Thiển Sư Trung Hoa nổi tiếng của tông Tào Động. Ông sanh năm 807 
sau Tây Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào Động Trung Quốc và người 
đã thiết định Năm VỊ hay Ngũ Sơn Tào Động. Động Sơn đến với Thư 
Sơn Huệ Siêu. Huệ Siêu hỏi: “Ông đã trụ tại một phương, nay đến đây 
làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị dày vò bởi một mối ngờ, không biết 
phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: “Lương Giới! (tên thật 
của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì 
thế?” Động Sơn không biết trả lời ra sao, và Huệ Siêu nói ngay: “Phật 
đẹp quá, chỉ hiểm không có lửa sáng!” Theo Truyền Đăng Lục, vì 
không có lửa sáng nên sự vô trí không được thắp sáng, khi biết được 
điều nầy, sẽ có sự thắp sáng. Ông là một trong những thiển sư có ảnh 
hưởng nhất dưới thời nhà Đường, và đã cùng với Tào Sơn Bổn Tịch 
sáng lập ra tông Tào Động, mà tên của tông phái này lấy hai chữ đầu 
của hai vị Thiển sư trên. Ông cũng nổi tiếng vì đã khai triển “Động 
Sơn Ngũ Vị” hay năm mức độ chứng đắc tâm linh. Ông tịch năm 869 
sau Tây Lịch. Sư du phương, trước yến kiến Thiển sư Nam Tuyển Phổ 
Nguyện. Gặp ngày ky trai Mã Tổ, Nam Tuyền hỏi chúng: “Cúng trai 
Mã Tổ có đến hay chăng?” Cả chúng đều không đáp được. Sư bước ra 
thưa: “Đợi có bạn liền đến.” Nam Tuyển bảo: “Chú nhỏ nầy tuy là hậu 
sanh rất dễ dũa gọt.” Sư thưa: “Hòa thượng chớ đè nén kẻ lành để nó 
trở thành nghịch tặc.” Kế đến sư tham vấn với thiển sư Qui Sơn. Sư 
thưa: “Được nghe Quốc Sư Huệ Trung nói “vô tình thuyết pháp” con 
chưa thấu hiểu chỗ vi diệu ấy?” Qui Sơn bảo: “Có nhớ những gì Quốc 
Sư nói chăng?” Sư thưa: “Con nhớ.” Qui Sơn nói: “Vậy thì lập lại xem 
sao!” Sư nói: “Có một vị Tăng hỏi Quốc Sư, “Thế nào là tâm của chư 
Phật? Quốc Sư trả lời, “Một miếng ngói tường.` Sư hỏi, 'Một miếng 
ngói tường? Có phải miếng ngói tường là vô tình hay không?* Qui Sơn 
đáp, 'Đúng vậy.` Vị Tăng hỏi tiếp, 'Như vậy nó có thể thuyết pháp 
không? Quốc Sư đáp, “Miếng ngói ấy thuyết pháp một cách rõ ràng 
không vấp váp.` Vị Tăng hỏi, “Tại sao con lại không nghe được? Quốc 
sư bảo, “Tự ngươi không nghe được, nhưng không có nghĩa là người 
khác không nghe được.` Vị Tăng lại hỏi, “Như vậy ai nghe được?” 
Quốc Sư đáp, 'Các bậc Thánh nhân nghe được. VỊ Tăng lại nói, “Vậy 
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Thầy có nghe được không? Quốc Sư đáp, “Ta không nghe được. Nếu 
ta nghe được thì ta đã đồng là Thánh rồi còn gì! Làm gì ngươi có thể 
nghe ta thuyết pháp." VỊ Tăng hỏi, “Như vậy tất cả chúng sanh không 
thể hiểu được những lời thuyết nây.` Quốc Sư nói, “Ta vì phàm phu mà 
thuyết pháp, chớ không vì Thánh mà thuyết.` Vị Tăng nói, “Như vậy 
sau khi nghe được rồi thì sao? Quốc Sư đáp, “Sau khi chúng sanh đã 
nghe hiểu rồi thì họ đâu còn là phàm phu nữa.` Sau đó sư làm thêm bài 
kệ: 

“Không môn hữu lộ nhân giai đáo, 

Đao giả phương tri chỉ thú trường. 

Tâm địa nhược vô nhàn thảo mộc, 

Tự nhiên thân thượng phóng hào quang.” 

Động Sơn hỏi Vân Nham: “Con còn dư tập chưa hết.” Vân Nham 
hỏi: “Ngươi từng làm gì?” Sư thưa: “Thánh Đế cũng chẳng làm.” Vân 
Nham hỏi: “Được hoan hỷ chưa?” Sư thưa: “Hoan hỷ thì chẳng không, 
như trong đống rác lượm được hòn ngọc sáng.” Sư từ biệt Vân Nham 
để đi nơi khác. Vân Nham hỏi: “Đi nơi nào?” Sư thưa: “Tuy la Hòa 
Thượng mà chưa định chỗ ở?” Vân Nham hỏi: “Phải đi Hỗ Nam 
chăng?” Sư thưa: “Không.” Vân Nham hỏi: “Phải đi về quê chăng?” Sư 
thưa: “Không.” Vân Nham hỏi: “Bao lâu trở lại?” Sư thưa: “Đợi Hòa 
Thượng có chỗ thì trở lại.” Vân Nham bảo: “Từ đây một phen đi khó 
được thấy nhau.” Sư thưa: “Khó được chẳng thấy nhau.” Sắp đi, sư lại 
thưa: “Sau khi Hòa Thượng trăm tuổi, chợt có người hỏi “Tả được hình 
dáng của thầy chăng?” Con phải đáp làm sao?” Vân Nham lặng thinh 
hồi lâu, bảo: “Chỉ cái ấy.” Sư trầm ngâm giây lâu. Vân Nham bảo: 
“Xà lê Lương Giới thừa đương việc lớn phải xét kỹ. Sư vẫn còn hồ 
nghi. Sau sư nhơn qua suối nhìn thấy bóng, đại ngộ ý chỉ trước, liền 
làm một bài kệ: 

“Thiết ky tùng tha mích, điều điều dữ ngã sơ 

Ngã kim độc tự vãng, xứ xứ đắc phùng cừ. 

Cừ kim chánh thị ngã, ngã kim bất thị cừ 

Ưng tu nhậm ma hội,Phương đắc khế như như.” 
(Rất ky tìm nơi khác, xa xôi bỏ lắng ta 

Ta nay riêng tự đến, chỗ chỗ đều gặp va 

Va nay chính là ta, ta nay chẳng phải va 

Phải nên biết như thế, mới mong hợp như như). 
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Một hôm nhân ngày thiết trai cúng ky Vân Nham, có vị Tăng hỏi: 
“Hòa Thượng ở chỗ Tiên Sư được chỉ dạy gì?” Sư đáp: “Tuy ở trong ấy 
mà chẳng nhờ Tiên Sư chỉ dạy.” Tăng hỏi: “Đã chẳng nhờ chỉ dạy, lại 
thiết trai cúng dường làm gì, như vậy là đã chấp nhận giáo chỉ của Vân 
Nham rồi vậy?” Sư bảo: “Tuy nhiên như thế, đâu dám trái lại tiên Sư.” 
Tăng hỏi: “Hòa Thượng trước yết kiến Nam Tuyển tìm được manh 
mối, vì sao lại thiết trai cúng dường Vân Nham?” Sư đáp: Ta chỉ trọng 
Tiên Sư đạo đức, cũng chẳng vì Phật pháp. Sư bệnh, sai sa di báo tin 
Vân Cư hay. Sư dặn Sa di: “Nếu Vân Cư hỏi Hòa Thượng an vui 
chăng?” Ngươi chỉ nói xong phải đứng xa, e y đánh ngươi. Sa di lãnh 
mệnh đi báo tin, nói chưa dứt lời đã bị Vân Cư đánh một gậy. Có vị 
Tăng hỏi: “Hòa Thượng bệnh lại có cái chẳng bệnh chăng?” Sư đáp: 
“Có.” Tăng thưa: “Cái chẳng bệnh lại thấy Hòa Thượng chăng?” Sư 
bảo: “Lão Tăng xem y có phần.” Tăng thưa: “Khi lão Tăng xem chẳng 
thấy có bệnh.” Sư lại hỏi Tăng: “Lầa cái thân hình rỉ chảy nây, ngươi 
đến chỗ nào cùng ta thấy nhau?” Tăng không đáp được. Sư bèn làm 
bài kệ: 

“Học giả hằng sa vô nhất ngộ 
Quá tại tầm tha thiệt đầu lộ 
Dục đắc vong hình dẫn tung tích 
Nỗ lực ân cần không lý bộ.” 

(Kẻ học hằng sa ngộ mấy người 
Lỗi tại tầm y trên đầu lưỡi 
Muốn được quên thân bặt dấu vết 
Nỗ lực trong không bước ấy ngươi). 

Sư sai cạo tóc tắm gội xong, đắp y bảo chúng đánh chuông, giã từ 
chúng ngồi yên mà tịch. Đại chúng khóc lóc mãi không dứt. Sư chợt 
mở mắt bảo: “Người xuất gia tâm chẳng dính mắc nơi vật, là tu hành 
chân chánh. Sống nhọc thích chết, thương xót có lợi ích gì?” Sư bảo 
chủ sự sắm trai ngu si để cúng dường. Chúng vẫn luyến mến quá, kéo 
dài đến ngày thứ bẩy. Khi thọ trai, sư cũng tùng chúng thọ. Thọ trai 
xong, sư bảo chúng: “Tăng Già không việc, sắp đến giờ ra đi, chớ làm 
ồn náo.” Sư vào trượng thất ngồi yên mà tịch. Bấy giờ là tháng ba năm 
869, đời nhà Đường. Sư thọ 63 tuổi, 42 tuổi hạ. Vua phong sắc là “Ngộ 
Bổn Thiền Sư.” 
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Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ Ts°ao- Tung Tsung 


Ts°ao Tung 1s a Chinese Chan tradiion which was founded by 
Tung-Shan Liang-Chieh (507-869) and his student Ts°ao-Shan Pen-Chi 
(840-901). The name of the school derives from the first Chinese 
characters of their names. lt was one of the “five houses” of Chan. 
One of several dominant Zen sectfs in Vietnam. Other Zen sectfs include 
Vinitarucl, Wu-Yun-T”ung, Linn-Chih, and Shao-T”ang, etc. There are 
several theories as to the orIgin of the name Ts”ao- Tung. One 1s that 1t 
stems from the first character 1n the names of two masters 1n China, 
Ts°ao-Shan Pên-Chi, and Tung-Shan Liang-Chịch. Another theory 1s 
that Ts°ao refers to the Sixth Patriarch and the Chan school was 
founded by Hui-Neng, the sixth patrlarch. Ts°ao-Ch”1, a stream south- 
east of Shao-Chou, Kuang-T”ung province, which gave I1ts name to 
Hui-Neng. There 1s atill another theory 1s that Ts°ao-Shan In Kiang-Su, 
where the Ts”ao- Tung sect, a branch of Chˆan school, was founded by 
Tung-Shan; Ts°ao-Shan was the name of the second patrlarch of this 
sect. 

The key theory of Silent Illuminating Zen of the Tsao Tung 1s to 
look Iinwards and not to look outwards, 1s the only way to achieve 
enlightenment, which to the human mind 1s ultimately the same as 
Buddhahood. In this system, the emphasis Is upon “tntuitlon,” 1S 
peculiarity being that it has no words in which to express 1(self, no 
method to reason 1tself out, no extended demonsftration of 1ts own truth 
1n a logically convincing manner. lỶ it expresses 1tself at all, it does so 
1n symbols and images. In the course of time this system developed 1ts 
philosophy of Intuition to such a degree that 1t remains unique to this 
day. Silent 1llumination Zen, emphasizes on Iinner transformation and 
inner realization. According to Zen Master D.T. Suzuki In the Essays In 
Zen Buddhism, Book II, the authoritative facts upon which the Zen 
quIeftists are mentioned based their belief on the fact when Sakyamuni 
was In Magadha, he shut himself up In a room and remained silent for 
three weeks. Is this not an example given by the Buddha In the practice 
of silence? When thirty-two Bodhisattvas at Vaisali discoursed with 
Vimalakiri on the teaching of non-duality, the latter finally kept 
silence and did not utter a word, which elicted an unqualiied 


322 


admrration from ManJusri. Is this not an example given by a great 
Bodhisattva of the practice of silence? When SubhutI sat In the rock- 
cave he said not a word, nor was any talk given out by him on 
PraJnaparamita. Is this not an example of silence shown by a great 
Sravaka? Seeing Subhuti thus quietly sitting in the cave, Sakrendra 
showered heavenly flowers over him and uttered not a word. Is this not 
an example of sience given by an ordinary mortal? When 
Bodhidharma came over to China he sat for nine years at Shao-Lin 
forgetful of all wordy preachings. Is this not an example of silence 
shown by a patrlarch? Whenever the Sixth Patrlarch saw a monk 
coming, he turned towards the wall and sat quietly. Is this not an 
example of silence shown by a Zen Master? 

According to Zen Master Ta-HuIi, practitloners who cultivate Silent 
lllumination Zen need to have a Good Master. Zen Master Ta-Hui 
declares that mere qulet sitting avails nothing, for 1t leads nowhere, as 
no turning-up takes place in one”s mind, whereby one comes out Info a 
world of particulars with an ouflook different from the one hitherto 
enfertained. Those quietists whose menfal horizon does not rise above 
the level of the so-called absolute silence of unfathomability, grope 1n 
the cave of eternal darkness. They faIl to open the eye of wisdom. This 
1s where they need the guiding hand of a genuine Zen master. Ta-Hui 
then proceeds to give cases of enlightenment realized under a wIse 
1nstrucfor, pointing out how necessary If 1s to Interview an enlightened 
one and to turn over once for all the whole silence-mechanism, which 
1s inimical to the growth of the Zen mind. This up-turning of the whole 
system 1s here called by Ta-Hui after the terminology of a sutra: 
“Entering Info the stream and losing one”s abode, where the dualism of 
motlon and rest forever ceases to obtain. He gives four examples to 
support his teachings. 7h ƒfirsf case: When Shui-Lao was trimming the 
wistaria, he asked his master, Ma-Tsu, “What Is the idea of the 
Patriarchˆs coming over here from the West?* Ma-Tsu replied, “Come 
up nearer and I will tell you." As soon as Shui-Lao approached, the 
master gave him a kick, knocking him right down. Thịs fall, however, 
all at once opened his mind to a sfate of enlightenment, for he rose up 
with a hearty laugh, as 1ƒ an event, most unexpected and most desired 
for, had taken place. Asked the master, “What 1s the meaning of all 
this?° Lao exclaimed, “Innumerable, indeed, are the truths taught by 
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the Buddhas, all of which, even down to theIr very sources, Ï now 
perceive at the tip of one single hatr.` Ta-Hui then comments: “Lao, 
who had thus come to self-realization, 1s no more attached to the 
sileẳence of Samadhi, and as he 1s no more attached to 1t he 1s at once 
above assertion and negation, and above the dualism of rest and 
motlon. He no more relies on things outside himself but carrying out 
the treasure from Inside his own mind exclaims, “I have seen 1nfo the 
source of all truth.' The master recognizes It and does not make further 
remarks. When Shi-Lao was later asked about his Zen understandins, 
he simply announced, “Since the kick so heartily given by the master, l 
have not been able to stop laughing.” The second case: Yun-Men asked 
Tung-Shan: “Whence do you come?” “From Chia-Tu.` “Where did you 
pass the summer session?” “At Pao-Tzu, in Hu-Nan.' “When did you 
come here?* “August the twenty-fifth.ˆ Yun-Men concluded, “I release 
you from thirty blows, though you rightly deserve them.” On Tung- 
Shan”s Interview with Yun-Men, Ta-Hui comments: “How simple- 
hearted Tung-Shan was!l He answered the master stralghtforwardly, 
and so it was natural for him to reflect, “What fault địd I commit for 
which I was to be given thirty blows when [I replied as truthfully as I 
could?° The day following, he appeared again before the master and 
asked, “Yesterday you were pleased to release me from thirty blows, 
but I fail to realize my own fault.` Said Yun-Men, “O you rice-bag, this 
1s the way you wander from the west of the River to the south of the 
Lakel" This remark all of a sudden opened Tung-Shan”s eye, and yet 
he had nothing to comunicate, nothing to reason about. He simply 
bowed, and said, “After this I shall build my litle hụt where there 1s no 
human habitation; not a grain of rice will be kept in my pantry, not a 
stalk of vegetable will be growing on my farm; and yet I will 
abundantly treat all the visitors to my hermitage from all parts of the 
world; and I will even draw off all the nails and screws that are holding 
them to a stake; I wIll make them part with their greasy hats and 1ll- 
smelling clothes, so that they are thoroughly smiled and said, “What a 
large mouth you have for a body no larger than a coconut!”” The third 
case: Yen, the national teacher of Ku-Shan, when he was still a student 
monk, studied for many years under Hsueh-Feng. One day, seeing that 
his student was ready for a menfal revolution, the master took hold of 
him and demanded roughly, “What 1s this?” Yen was roused as 1 from a 
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deep slumber and at once comprehended what it all meant. He simply 
lited his arms and swung them to and fro. Feng said, “What does that 
mean?* No meaning whatever, sir, came quickly from the disciple. 
The ƒourth case: One day Kuan-Ch”i saw Lin-Chi. The latter came 
down from his straw charr, and without saying a word seized the monk, 
whereupon Kuan-Ch'! said, “I know, I know.' 

Zen ƒfragrance in Dharma Teachings oƒ Zen Master Tung-Shan 
Liang-Chieh (607-669): Famous Chinese master of Ts°ao-Tung Zen 
tradition. He was born in 807 A.D. He was the first Patriarch of the 
Tao-Tung Sect and formulator of the Five Degrees. Tung-Shan came 
to see Hui-chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already 
master of a monastery, and what do you want here?” Tung-Shan said: 
“J[ am distressed with a doubt and do not know what to do, hence my 
coming here.” The master called out: “O Liang-Chieh!” which was 
Tung-Shan”s real name, and Liang Chieh replied at once, “Yes, sir.” 
Hui-Chao asked: “What 1s that?” Chieh failed to answer, and Hui-Chao 
gave this Judgment, “Fine Buddha no doubt, and what a pity he has no 
flames.” According to the Transmision of the Lamps, as he has no 
flames, his Ignorance 1s not 1lluminating. When he becomes conscIous 
of the fact, there 1s enlightenment. He was one of the most influential 
Ch'an masters of the Tang dynasty, and together with Ts°ao-Shan- 
Pen-Chi (840-901) 1s credited with founding the Ts”ao-Tsung tradition, 
which derives 1ts name from the first characters of their names. He 1s 
also best-known for developing a fivefold classification scheme of 
levels of spiritual attainment. He died in 869 A.D. Liang-]ie first went 
to see Zen master Nan-Xuan-Pu-Yuan. At that time the congregation 
was preparing a feast for the following day In honour of Nan-Xuan's 
late master, Ma-Tzu. Nan-Xuan asked the congregation: “omorrow 
we will have Ma-Tzu”s feast, but wIll Ma-Tzu come or not?” The 
monks were unable to answer. Liang-]ie then stepped forward and 
said: “If he has a companion, he wIll come.” When Nan-Xuan heard 
this, he approved and said: “Though this child 1s young, he has a gem 
worthy of polishing.” Liang-]ie said: “Master, don't crush something 
good Into something bad.” Next, Liang-]ie studied with Kui-Shan. One 
day he said: “I've heard that National teacher Hui-Zhong taught that 
Inanimate beings expound Dharma. I don't understand this clearly.” 
Kui-Shan said: “Do you remember what he said or nof?” Liang-]ie 


325 


said: “[ remember.” Kui-Shan said: “Please repeat 1t!” Liang-Jie said: 
“A monk asked the National Teacher, “What is the mind of the ancIent 
Buddhas?" The National Teacher responded, “A wall tile.` The monk 
said, “A wall te? Isnˆt a wall te Iinanimate?° The National Teacher 
said, “Yes.` The monk asked, “And 1t can expound the Dharma?'ˆ The 
National Teacher said, “lt expounds 1t brilliantly, without letup.” The 
monk said, “Why can't I hear 1t? The National Teacher said, “You 
yourself may not hear 1t. But that doesn”t mean others can”t hear 1t.” 
The monk said, “Who are the people who can hear 1t?* The National 
teacher said, “AlI the holy ones can hear 1t.` The monk said, “Can the 
master hear It or not?” The National teacher said, “I cannot hear 1t. If I 
could hear 1t I would be the equal of the saints. Then you could not 
hear me expound the Dharma.` The monk said, “All beings can't 
understand that sort of speech.' The National Teacher said, “I expound 
Dharma for the sake of beings, not for the sake of the saints. The 
monk said, “After beings hear 1t, then what?” The National teacher said, 
“Then they are not sentient beings.” Later Liang-]Ie went to see Yun- 
'Yan and related to the master the story about the National Teacher and 
asked Yun-Yan: “Who can hear Inanimate things expound Dharma?” 
'Yun-Yan asked him: “What 1s Inanimate can hear 1t?” Liang-Jie asked: 
“Can the master hear It or not?” Yun-Yan said: “If I could hear 1t, then 
you could not hear me expound Dharma.” Liang-]ie said: “Why 
couldn't I hear you?” Yun-Yan held up his whisk and said: “Can you 
still hear me or not?” Liang-Jie said: “[ can”t hear you.” Yun-Yan said: 
“When I expound Dharma you can”t hear me. So how could you hear 1t 
when Iinanimate things proclaim 1t?” Liang-Jie said: “What scripture 
teaches about Inanimate things expounding Dharma?” Yun-Yan said: 
“Haven't you seen that in the Amitabha Sutra 1t says, “The lakes and 
rIivers, the birds, the forests, they all chant Buddha, they all chant 
Dharma”?” Upon hearing this, Liang-]ie experienced a great Insiphit. 
Later he wrote the second verse: 
“There 1s a way to the gateless gate, everybody can come, 

Once you arrive there, you'lÏ know how wonderful It 1s. 

lf your mind 1s clear of idle weeds, 

'Your body will automatically emit halo.” 
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Tung Shan asked Yun-Yan: “Are there other practices I haven' 
completed?” Yun-Yan said: “What were you doing before you came 
here?” T”ung-Shan said: “[ wasn”t practicing the Noble Truths.” Yun- 
Yan said: “Were you Joyous In this nonpractice?” Tung-Shan said: “lt 
was not without Joy. IUs like sweepIing excremert Into a pile and then 
pIcking up a precIous Jewel from within 1t.” As T”ung-Shan prepared to 
leave Yun-Yan, Yun-Yan said: “Where are you going?” 'T?ung-Shan 
said: “Although Ứm leaving the master, [ don't know where [II end 
up.” Yun-Yan said: “You re not going to Hu-Nan?” T”ung-Shan said: 
“No, m not.” Yun-Yan said: “Are you returning home?” 'T”ung-Shan 
said: “No.” Yun-Yan said: “Sooner or later you'll return.” T”ung-Shan 
said: “When the master has an abode, then ƑlI return.” Yun-Yan said: 
“H you leave, 1t will be difficult to see one another again.” T”ung-Shan 
said: “It 1s difficult to not see one another.” Just when T”ung-Shan was 
about to depart, he said: “If in the future someone happens to ask 
whether I can describe the masterˆs truth or not, how should I answer 
them?” After a long pause, Yun-Yan said: “Just this 1s it.” T”ung-Shan 
siphed. Then Yun-Yan said: “Worthy Liang, now you have taken on 
this great affair, you must consider 1t carefully.” T”ung-Shan continued 
to experience doubt. Later as he crossed a stream he saw his reflection 
in the water and was awakened to Yun-Yan's meaning. He then 
composed this verse: 

“Avoid seeking elsewhere, for that”s far from the self. 
Now I travel alone, everywhere I meet It. 
Now 1s exactly me, now lm not It. 
lt must thus be understood to merge with thusness.” 

TPung-Shan hosted a feast of commemoration on the annIversary of 
Yun-Yan's death. A monk asked: “When you were at Yun-Yan”s 
place, what teaching did he give you?” T”ung-Shan said: “Although I 
was there, I didn't receive any teaching.” The monk asked: “But you 
are holding a commemorative feast for the late teacher. Doesn't that 
show you approve his teaching?” 'I”ung-Shan said: “Half approve. Half 
not approve.” The monk said: “Why don”t you completely approve of 
1?” Tung-Shan said: “If I completely approved, then [ would be 
disloyal to my late teacher.” Tung-Shan became 1ll. He Instructed a 
novice monk to øo and speak to T”ung-Shan”s Dharma hetrr, Zen master 
Yun-Zhu. T”ung-Shan told the novice: “If he asks whether Im resting 
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comfortably, you are to tell him that the lineage of Yun-Yan 1s ending. 
When you say this you must stand far away from himbecause m 
afraid he *s going to hit you.” The novice monk dịd as T”ung-Shan 
Iinstructed him and went and spoke to Yun-zhu. Before he could finish 
speaking Yun-Zhu hit hìm. The novice monk said nothing further. A 
monk asked: “When the master 1s not well, is there still someone who 
1s well or not?" ””I”ung-Shan said: "There 1s.” The monk asked: “Can 
the one who”s not 1ll still see the master or not?” T”ung-Shan said: “J 
can still see him.” The monk asked: “What does the master see?” 
TPung-Shan said: “When I observe him, I don”t see any illness.” T”ung- 
Shan then said to the monk: “When you leave the skin bag, you inhabtt, 
where wIll you go and see me again?” The monk didnˆt answer. Tung- 
Shan the recited a verse: 
“Studenfs as numerous as sands 

In the Gangs but more are awakened. 

They err by searching for the path in another person”s mouth. 

lf you wish to forget form and not leave any traces, 

'Wholeheartedly strive to walk in emptiness.” 

TPung-Shan then had his attendants help him shave his head, bathe 
and get dressed. He then had the bell rung to summon the monks so 
that he could bid them farewell. He appeared to have passed away and 
the monks began wailing piteously without letup. Suddenly T”ung-Shan 
opened his eyes and said to them: “Homeless monks aren”t attached to 
things. That 1s their authentic practice. Why lament an arduous life and 
piifulẦ death?” Tung-Shan then Instructed the temple director to 
organize a “delusion banquet.” The monks adoration for Tung-Shan 
was unending. Seven days later the food was prepared. T'uøg-Shan had 
a final meal with the congregation. He then said: "D“ntmake a big 
deal about it. When I pass away, don 'fgo carrying on about 1t.” Tung- 
Shan then returned to his room, and sitting upright, passed away. Ít was 
the third month in 869. He was sixty-three years of age, he”d been an 
ordaned monk for forty-two years. Tung-Shan received the 
posthumous name “Enlightened Source.” 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Tông Thiên Thai 


Tông Thiên Thai do ngài Trí Khải thành lập vào khoảng những 
năm từ 531 sau Tây Lịch, giáo thuyết dựa vào bộ kinh Pháp Hoa, nói 
về Đại Thừa và Hiện Tượng Luận thuyết. Trí Khải , một trong những 
nhà sư nổi tiếng và triết gia có ảnh hưởng lớn của Thiền phái Thiên 
Thai, ông là đại đệ tử của Ngài Huệ Tư và được coi như là tổ thứ ba 
của tông phái này, nhưng trên thực tế, ông mới là người khai sơn ra 
tông phái nổi tiếng này. Người ta còn gọi ông là Trí Giả hay Thiên 
Thai Đại Sư. Tên thật của ông là Trần Đức An, sanh năm 538 và thị 
tịch năm 597 sau Tây Lịch. Sau khi ông thị tịch ông được ban tước hiệu 
“Trí Giả Đại Sư.” Quê ông ở Dĩnh Xuyên thuộc An Hội, làm tiểu năm 
7 tuổi, và thọ cụ túc giới năm 20 tuổi. Thoạt tiên ông làm đệ tử ngài 
Huệ Tư, và được dạy riêng về pháp tu quán của Kinh Pháp Hoa. Đến 
năm 575, tức vào khoảng tuổi 38, ông cùng đệ tử đến núi Thiên Thai 
và sáng lập ra tông phái Thiên Thai nổi tiếng, giáo thuyết của tông 
phái nầy dựa trên Kinh Pháp Hoa. Tại đây ông gặp một kỳ túc, Định 
Quang, đã đến đây khoảng 40 năm về trước. Vị nây tiếp nhận Trí Khải 
và dạy cho ông tất cả những ngành học thuật của Phật giáo. Trí Khải 
cư ngụ trên núi nầy suốt chín năm và thiết lập ở đây một đại Tăng 
viện gọi là Quốc Thanh Tự. Ông thường được tôn hiệu là Thiên Thai 
Đại Sư. Tùy Dạng Đế, bấy giờ làm Tổng Quản đất Dương Châu, phong 
cho đại sư tước hiệu là Trí Giả. Bởi sự nổi bật về nhân cách và sự 
thâm trầm về sở học của mình, ông đạt địa vị cao nhất trong tất cả 
những học giả Phật giáo Trung Hoa đương thời. Về khả năng tổ chức 
học thuyết Phật giáo và dạy dỗ những người học Phật, chưa ai sánh 
ngang bằng ông nổi. Sự kiện toàn của tông Thiên Thai là do ở ông, và 
vì vậy ông được xưng tụng như là tổ thứ nhất của tông nầy, dù thực sự 
ông chỉ là vị Tổ thứ ba trong thể hệ giáo học của học thuyết Thiên 
Thai. Ngoài ra, là một thiển sư nổi tiếng, ông còn viết một số tác phẩm 
có ảnh hưởng lớn trong việc thực tập thiển quán, như bộ “Ma Ha Chỉ 
Quán” tập trung vào việc thiển tĩnh lặng và thiển quán. VỀ sau, 
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Truyền Đăng Lục gán cho ngài Trí Khải dưới danh mục “Thiển môn 
đạt giả tuy bất xuất thế, hữu danh ư thời giả” nghĩa là những người đã 
đạt ngộ ở cửa Thiển tuy chẳng xuất thế nhưng có danh tiếng đương 
thời. Các môn đồ phái Thiên Thai phản đối việc nầy, nhưng theo Thiển 
sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, thì quan niệm của Truyền 
Đăng Lục là hợp lý, vì lẽ nếu bổ phần huyền đàm luận diệu thì tông 
Thiên Thai là một dòng khác của đạo Thiển, một dòng phát triển độc 
lập với Thiền của Tổ Sư Đạt Ma, nhưng nếu khéo phát huy một cách 
thực tiễn hơn chắc chắn sẽ qui thúc ở Thiền như dưới hình thức hiện 
có. Rất tiếc, khía cạnh huyền học được khai thác một cách quá đáng, 
lấn qua phần thực tiễn nên các đạo sĩ Thiên Thai luôn luôn gây chiến 
với Thiền, nhất là với cánh Thiển cực tả thường cương quyết tố cáo cố 
tật của các ngài thích hý luận biện giải theo từ chương, hay khảo kinh 
điển. Tuy nhiên, dâu sao Thiên Thai cũng là một biến thể của Thiền, 
và chư Tổ khai sáng ra tông ấy có thể xứng đáng xếp vào hàng Thiền 
sư, mặc dầu các ngài không cùng pháp hệ với Thạch Đầu, Dược Sơn, 
Mã Tổ, và Lâm Tế, vân vân. 

Từ Thiên Thai theo nghĩa đen là “Thiên Đài” hay “cái đài trên cối 
Trời,” một trong những tông phái Phật giáo chính của Trung Hoa. Tông 
Thiên Thai là tông phái Phật giáo duy nhất còn tổn tại ngày nay tại 
Trung Quốc. Thiên Thai là tên của một hòn núi ở Thai Châu, miền 
nam Trung Hoa. Nếu tính từ thời Ngài Long Thọ, thì Long Thọ là sơ tổ, 
Huệ Văn nhị tổ, rồi Huệ Tư tam tổ, và Trí Giả phải được tính là tứ tổ. 
Tuy nhiên, theo lịch sử Phật giáo Trung Quốc thì Phật giáo Trung Hoa 
vẫn xem tông Thiên Thai được Đại Sư Trí Giả đời Tùy sáng lập, lấy 
tên núi đặt tên cho tông phái. Kỳ thật, Trí Giả Đại Sư là người đã cải 
cách một cách có hệ thống tông phái này. Trí Giả Đại Sư đã trú ngụ tại 
núi Thiên Thai và giảng dạy đổ chúng suốt thời nhà Trần và Tùy. 
Tông phái này thường được gọi là Thiên Thai theo tên núi, nhưng đúng 
tên của nó là Pháp Hoa vì tông nầy lấy Kinh Pháp Hoa làm bản kinh. 
Sau thời Trí Giả thì tông phái này có ba bộ kinh luận chính, do ngài Trí 
Giả thuyết giáo và đệ tử của ngài là Quảng Tịnh sao chép lại: 1) Diệu 
Pháp Liên Hoa Kinh Thâm Ý; 2) Diệu Pháp Liên Hoa Kinh Văn Chú; 
và 3) Ma Ha Chỉ Quán. Tông phái chủ trương khai mở chân lý vạn 
pháp bằng thiển quán. Tông cực thịnh vào đời nhà Đường. Dưới thời 
nhà Tống khi tông phái nầy suy vi, thì Sư Tứ Minh khởi lên trung hưng 
tông nầy và hiển dương chính tông của Sơn Gia, trong khi Sơn Ngoại 
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thì có Sư Ngộ Ân, nhưng về sau nầy phái Sơn Ngoại bị mai một, còn 
phái Sơn Gia với giáo thuyết thâm sâu và sự trung hưng của Sư Tứ 
Minh, nên đã lan truyền qua đến Nhật Bản. 

Như Như theo Phạn ngữ chỉ “thực tánh” và thường được xem như 
tương đương với chữ “tánh không” (sunyata), “pháp thân” (dharma- 
kaya). Nó không thay đổi, không lay chuyển, và vượt ra ngoài nhận 
thức suy nghĩ. Như Như hay tính như thế đó; khái niệm trung tâm của 
Phật giáo Đại thừa, chỉ cái tuyệt đối, hay bản tánh thật của chư pháp. 
Tathata còn có nghĩa là “Bất biến” “Bất chuyển” hay “Thường hằng” 
nằm ngoài mọi khái niệm phân biệt. Tathata là tánh vốn có của vạn 
vật, không có bể ngoài, không có hình thức, không được tạo ra, không 
có bản tánh riêng, không nhị nguyên. Nghĩa là Tathata đồng nghĩa với 
Phật tánh. Như Như được tông Thiên Thai giảng là chân lý cứu cánh, 
nhưng không phải là thật thể (tattva). Như có nghĩa là thật tướng của 
chính tất cả các pháp trong khi thế giới hiện tượng là tướng dạng của 
các pháp biểu hiện trước mắt. Không thể nhìn thấy trực tiếp hay tức 
thời được thật tướng của các pháp. Chúng ta phải nhìn nó trong các 
hiện tượng luôn luôn biến chuyển và biến dị, như thế thật tướng vốn 
linh hoạt. Chính các hiện tượng đều là thực tướng của các pháp. Thật 
tướng của các pháp là Như, nghĩa là các pháp như là biểu hiện của 
chúng, cũng như các làn sóng chuyển động không khác với nước vắng 
lặng. Chúng ta thường đặt mối tương phản giữa nước vắng lặng và 
sóng động; nhưng dù chuyển động hay tĩnh lặng, chúng cũng chỉ là sự 
biểu hiện của cùng một thứ là nước mà thôi. Những cái được biểu hiện 
hay được phát lộ ở bên ngoài không gì khác hơn chính là sự thế ấy. 
Không có gì khác biệt nào giữa cả hai. 

Hương Thiền Trong Thiên Thai Bát Giáo: Thiên Thai Ngũ Thời 
Bát Giáo là cách xếp loại những lời Phật dạy theo quan điểm của phái 
Thiên Thai, do Trí Giả Đại Sư người Trung Quốc thiết lập. Phái Thiên 
Thai, học thuyết dựa vào Kinh Diệu Pháp Liên Hoa và thừa nhận Ngài 
Long Thọ Bồ tát làm trưởng lão đầu tiên của mình. Trường phái nây 
lợi dụng tất cả mọi phương tiện nhằm đạt tới đại giác. Qua việc phân 
loại tiến trình giảng kinh và học thuyết Phật thành năm thời kỳ và Tám 
Giáo Lý (bốn loại giáo lý cộng thêm bốn phương pháp giảng giải) 
chứng tỏ trường phái nầy hệ thống hóa sự thuyết giảng của Phật. Theo 
tông Thiên Thai, có năm thời kỳ, trong đó thời Hoa Nghiêm kéo đài 21 
ngày, thời A Hàm kéo dài 12 năm, thời Phương Quảng kéo dài 8 năm, 
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thời Bát Nhã kéo dài 22 năm, và thời Niết Bàn kéo dài 8 năm. Trong 
tám phương cách tu tập của tông Thiên Thai, từ đốn giáo, tiệm giáo, 
mật giáo, bất định giáo, tạng giáo, thông giáo, biệt giáo và viên giáo, 
thì thiển hay đốn giáo giữ một vai trò tối quan trọng. Ở đây Đức Phật 
tuyên thuyết về sở chứng của Ngài mà không cần đến phương tiện nào 
cả, đây là thời Hoa Nghiêm. Phương pháp đốn giáo nầy được những 
người thượng căn thượng trí áp dụng, vì những người nầy có khả năng 
hiểu được chân lý bằng trực giác. Đốn giáo là giáo pháp đốn ngộ hay 
ngộ cấp kỳ tức là pháp môn trực chỉ dành cho những hành giả thượng 
căn trong nhà Thiển. Tuy nhiên, trên thực tế, phương cách Thiển của 
tông Thiên Thai cũng bị ảnh hưởng bởi giáo lý bí mật bất định, nó 
không nhất định và biến thiên vì thính giả khuất lấp nhau bởi sức thần 
thông của Phật và mỗi người nghĩ rằng Phật chỉ giảng cho riêng mình 
mà thôi. Phương pháp bí truyền chỉ được Phật dùng khi nói riêng với 
một người và chỉ có người đó hiểu được. Khác với Thông giáo, Mật 
giáo dạy về nghĩa thâm mật của Phật giáo. Phương pháp dạy hành giả 
về cách bắt ấn, trì chú, tam mật tương ưng, tức thân thành Phật. Thân 
khẩu ý của hành giả tương ưng với thân khẩu ý của Phật. Bên cạnh đó, 
hành giả tu thiển trong tông Thiên Thai cũng được nhắc nhở về “Viên 
Giáo” hay học thuyết hoàn hảo hay tròn đầy, thuyết giảng con đường 
giữa. Viên có nghĩa là toàn thiện, biến mãn, viên mãn, viên thông. 
Biệt giáo giảng về một “trung đạo” độc lập và cách biệt, và chỉ một 
phương tiện riêng biệt, còn Viên giáo là giáo pháp tròn đây, giảng vể 
Trung Đạo của viên thông và quán triệt. Do đó, nó không phải là một 
trung đạo cách biệt, phiến diện, mà là một trung đạo thực thể, hoàn 
toàn hòa hợp, trên lý thuyết cũng như thực tế. Như thế “Viên” có nghĩa 
là một pháp chứa đựng tất cả các pháp, nghĩa là “Nhất tức nhất thiết 
và nhất thiết tức nhất.” Viên giáo còn gọi là “Đại Thừa Giáo Pháp Tối 
Thượng Thừa” như giáo pháp trong Kinh Hoa Nghiêm chỉ chuyên dạy 
cho các hàng Bố Tát Đại Sĩ Pháp Thân, từ Thập Trụ đến Thập Địa Bồ 
Tát. 

Hương Thiền trong Tam Quán “Không-Giả-Trung”: Giáo pháp 
của Pháp Hoa, đặc biệt là của tông Thiên Thai, dạy về tánh không 
thực của vạn pháp, phá bỏ kiến chấp thường hữu, ngã không, pháp 
không, hữu vi không, vô vi không. Tông Thiên Thai đã dựng lên ba đế 
“Không Giả Trung”. Hệ thống “Tam Quán" nầy dựa trên triết lý của 
ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể trường tổn là bạn hoàn toàn 
mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai đề ra ba chân lý hay tam đế. Theo 
tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. Nguyên lý 
thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một trong ba 
đều có giá trị toàn diện. Thứ nhất là dùng “Không” để phá bỏ ảo tưởng 
của cảm quan: Không đĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc 
kiến tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, 
chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn là sự 
phá bỏ ảo tưởng của cẩm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng 
(prajna). Thứ nhì là dùng “Giả” để chấm dứt những lậu hoặc: Giả dĩ 
lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả 
các pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do 
tâm mà có, tức là giả tạm, không bền, vô thường). “Giả là sự chấm dứt 
những lậu hoặc của trần thế và giải thoát khỏi các điều xấu. 7h⁄ ba là 
dùng “Trung” để phá bỏ ảo giác khởi lên từ vô minh: Trung đĩ diệu 
nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyền 
diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, 
cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). 
“Trung là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc 
giác ngộ. 

Hương Thiền trong Ma Ha Chỉ Quán: Ma ha chỉ quán còn gọi là 
“Đại Chỉ Quán”, ghi lại những thời thuyết giảng của Sư Thiên Thai Trí 
Khải, vị sáng lập ra tông Thiên Thai. Bộ sách căn bản của tông Thiên 
Thai dạy về cách an dưỡng thân để tâm được trong sáng. Cũng được 
gọi là viên đốn chỉ quán, nghĩa là nhờ vào sự tập trung tỉnh thần mà 
ngưng bặt vọng niệm và đạt được chân trí tức thì (đây là phương pháp 
của tông Thiên Thai trong Kinh Pháp Hoa). Đây là một trong ba bộ 
sách lớn của Thiên Thai do đại sư Thiên Thai thuyết giảng và được đệ 
tử của ngài là Chương An ghi chép lại thành bộ. Từ ngữ Trung Hoa 
dịch ra từ thuật ngữ “Samatha” và “Vipasyana” của Bắc Phạn. “Chỉ” 
gán cho thiên ổn định nhằm phát triển khả năng duy trì tập trung vào 
một đối tượng, còn “Quán” gán cho Thiền phân tích trong đó hành giả 
trực nhận tánh không của đối tượng, và bằng cách mở rộng sự trực 
nhận này đến mọi hiện tượng. Sự tu tập này đặc biệt quan trọng trong 
tông Thiên Thai, được Trí Nghĩa hệ thống hóa, chính ông đã viết 
những sách chỉ nam có ảnh hưởng trong Phật Giáo Trung Hoa, như bộ 
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Ma Ha Chỉ Quán, trong đó ông vạch ra con đường tu tập bắt đầu bằng 
tu giới và dẫn đến trực nhận tánh không trong sự hiện hữu của mọi 
hiện tượng. 

Hương Thiền trong Kinh Kừn Quang Minh: Kim Quang Minh 
Kinh được dịch sang Hoa ngữ vào thế kỷ thứ sáu và hai bản dịch khác 
về sau nầy (có 3 bản dịch: Đàm Vô Sám đời Bắc Lương, Nghĩa Tịnh 
đời Đường, Thiên Thai Trí Giả). Kinh được sơ tổ tông Thiên Thai là 
ngài Trí Giả dịch và dùng cho tông phái mình. Kinh Kim Quang Minh 
Tối Thắng Vương là kinh Đại thừa cho rằng đọc tụng sẽ được sự hộ trì 
của Tứ Thiên Vương. Chính vì thế mà thời trước kinh đóng một vai trò 
quan trọng trong việc du nhập đạo Phật vào Nhật bản. Kinh nhấn mạnh 
tới khía cạnh chánh trị của đạo Phật, và vì lý do đó nó được nhiệt liệt 
hưởng ứng bởi giai cấp lãnh đạo Nhật. Ý tưởng chánh của kinh là đức 
trí năng phân biệt thiện ác. Mọi người từ lãnh đạo đến tiện dân đều 
phải tuân theo “ánh sáng bên trong” ấy. 

Hương Thiền trong Thiên Thai Lục Diệu Môn: Sáu phương cách 
hay cửa ngõ kỳ diệu cho người tu Phật: Thứ nhất là Số Tức Môn: 
Phương pháp đếm hơi thở điều hòa thân tâm. Bạn có thể đếm từ một 
đến mười hay ngược lại (đây là một trong những phương pháp trọng 
yếu giúp ta định tĩnh). Thứ nhì là Tùy Tức Môn: Phương pháp theo dõi 
hay nương theo hơi thở (lắng tâm theo hơi thở, biết mình đang thở vào, 
biết mình đang thở ra). Thứ ba là Chỉ Môn hay Tập Trung Tâm Ý: Tập 
trung vào chỉ quán để lắng tâm tĩnh lặng (đã quán sổ tức và tùy tức, 
hành giả phải cố gắng tu tập chỉ quán). Thứ tư là Quán Tưởng Môn: 
Quán tưởng vào một để mục để trí tuệ sáng suốt và dứt trừ điên đảo 
mộng tưởng. Thứ năm là Hoàn Môn: Quay về chiếu rọi vào trong cái 
tâm năng quán của chính mình. Thứ sáu là Tịnh Môn: Tâm thanh tịnh 
hay không dính mắc vào đâu, nghĩa là vọng động không sanh khởi 
(biết rõ mình chẳng trụ, chẳng đắm, nhờ đó sự sáng suốt chân thực 
khai phát và cắt đứt mọi phiền não). 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ T”ien- Tai Secf 


Tien-T”ai Tsung was founded by Chih-[I. The doctrine was based 
on the Lotus Sutra. The sutra basically mentions about Mahayana and 
Phenomenological commentaries. The Phenomenology completed by 
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Chih-I in about 531 A.D. Great master Chih-Ï was one of the most 
famous monks and ¡influential philosophers of Chinese T”ien-T”ai 
school who was the main student of Hui-Ssu (515-476), and 1s 
considered the third patriarch of Tien-T”ai school, but In reality, he 
was the founder of the school. His real name was Ch'ên-Te-An. He 
was born around 538 A.D. and died around 597 A.D. at sIxty years of 
age. After he died he was given the honorable tile “Chih-Che” or 
“Master of Wisdom.” He was a native of Ying-Ch"uan in An-Hui, 
became a neophyte at seven, was fully ordained at 20. At first, he was 
a follower of Hui-Su, and received special Instruction In the meditation 
of the Lotus. In 575, at the age of 38, he and his pupils went to the 
T1en-T”ai Mountain in Cheklang, where he founded his famous school 
on the Lotus Sutra which he viewed as containing the complete øgospel 
of the Buddha (the essence of the Buddhist doctrines). Here he found 
an old scholar, Ting-Kuang who had come there some forty years ago. 
He welcomed Chi-I and gave Instructions In all branches of Buddhist 
learning. Chih-I lived on the mountain for nine years and buIilt the great 
monastery called Kuo-Ch'ing. He was greatly honored by the name 
“Great Master of T”Ien-T”ai.` The Emperor Sui Yang-T1, who was then 
the Governor-General of Yang-Chou, gave him the title of “Chih-Chê,” 
a Man of Great Wisdom. As regard the superlority of his personal 
character and the depth of his learning, he stands high above all the 
rest of the Buddhist scholars of China. In his power of orgainzation of 
Buddhist doctrinne of trainng of Buddhist students, no one wIll ever 
measure up to him. The final completion of the T”len-T”ai School 1s 
due to him, and, therefore, he 1s honored as the first patriarch of the 
school, though he was actually the thrd patriarch in the lineage of 
learnng of the Tien-lI”ai doctrine. In addition, renowned as a 
meditation master, he wrote a number of Influential works on 
mediftative practice, Including the “Great Calming and Insighf” which 
focused on the practices of stabilizing meditation (samatha) and 
analytical meditatlon (vipasyana). Later, the Transmissions of the 
Lamp mentioned him as “Adepts in Zen but not appearing In the world, 
though well-known at the time.” This applies to some monk who does 
not OCCupy any recognized posiion 1n an officially registered 
monastery. The T”ien-T”ai followers obJect to see their Father Chi-[l 
mentioned In the Transmissions of the Lamp as “Adepts in Zen but not 
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appearing In the world, though well-known at the time.” But according 
to Zen master D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Book I, the 
poInt of view from the Transmissions of the Lamp 1s Justifiable for the 
reason that the T”Ien-T”ai except 1ts metaphysics, 1s another current of 
Zen started independently of the line of Bodhidharma, and If this were 
allowed to take a more pracfical course of development 1t should surely 
have resulted in Zen as we have 1t now. But Its metaphysical side came 
to be emphasized at the expense of the practical, and for this reason 
the T”len-T”ai philosophers were ever at war with the Zen, especially 
with the ultra-left wing, which was Inflexible in denouncing an appeal 
fo ratlocination and literary discoursing and sutra-learning. T”len-T”aI 
1S a Varlaflon of Zen and 1fs first promulgaftors may Justly be classed as 
Zen masters, though not of the pedigree to which belong Shih-T”ou, 
Yueh-Shan, Ma-Tsu, and Lin-Chi, etc. 

The term T”len-T”ai literally means “Heavenly Platform,” one of 
the major traditions of Chinese Buddhism. T”1en-T”al 1s the only living 
Buddhist school in China today. T”len-T”aI 1s the name of a mountain 
in TaiChou, South China. IÝ counted from NagarJuna, NagarJuna 
should be the first patriarch, then Hui-Wen the second, Hui-Ssu the 
thiưd, and Chih-I should be counted as the fourth patriarch. However, 
according to Chinese Buddhist history, Chinese Buddhism considered 
this school to be founded by Great Master Chih-Chê (or Chih-I). The 
T1en-T”aIi or Tendai Sect was named after the name of the mounfain. 
In fact, great master Chĩh-I systematically reformulated the school. He 
lived on the mountain and taught his disciples during the Ch”ên and Sui 
Dynasties. The school was generally called the T”len-T”aI (after the 
name of the mountain), but was properly named the Fa-Hua after the 
tile of the text Saddharma-pundarika from which the doctrine of the 
school 1s derived. After the time of Chih-I, this school adopted three 
maJor texts which composed and lectured by Chih-I and transcribed by 
his disciple Kuan-Ting (561-632): I) The Profound Meaning of the 
Lotus Sutra; 2) Textual Commentaries on the Lotus Sutra; and 3) The 
Great Calming and Insight. Ít maintains the 1dentity of the Absolute and 
the world of phenomena, and attemptfs to unlock the secrets of all 
phenomena by means of meditation. It flourished during the Tang 
dynasty. Under the Sung, when the school was decadent, arose Ssu- 
Ming, under whom there came the division of HIII or T”1en-T”ai School 
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and the School outside, the later following Wu-ên and In time dying 
out; the former, a more profound school, adhered to Ssu-Ming; 1t Wwas 
from this school that the T”1en-T”ai doctrine spread to Japan. 

Suchness (the real truth of things, thusness, the oneness of realIty, 
or the nature of Tathagata, or Buddhahood)——Tathata 1s a Sanskrit term 
that refers to the “final nature of reality,” and 1s commonly equated 
with such terms as “emptiness” (sunyata), and “truth body” (dharma- 
kaya). Suchness; central notion In the Mahayana Buddhism, referring 
to the Absolute, the true nature of all things. Tathata 1s also explained 
as “Immutable”, or “lmmovable” or “Permanent.” It is beyond all 
concepts and distinctions. Tathata as the thus-being of all things, 
without appearance, formless, unmade, devoid of  self-nature, 
nonduality. Tathata 1s similar in meaning with Tathagata-garbha, or 
Dharmakaya, or Buddha-nature. The ultimate truth taught in the T'ien- 
Tai School 1s Thusness (Tathata), not thisness (Tattva). Thusness 
means the state of things in themselves, the phenomenal world being 
the state of things manifested before us. The true state of things cannot 
be seen directly or immediately. We must see 1t in the phenomena 
which are ever changing and becoming. Thus the true state 1s dynamc. 
The phenomena themselves are Identical with the true state of things. 
The true state of things 1s Thusness, 1.e., things as they are manifested, 
Just as moving waves are not different from the still water. We 
generally contrast the still water with the moving waves, but moving or 
staying they are only the manifestation of one and the same water. 
What 1s being manifested or shown outwardly 1s nothing but the thing 
1tself. There 1s no difference between the two. 

The Zen fragrance in the Figh( Teachings oƒ the T?ien Tai 
School: Eive Periods and Eight Teachings of the T”len T”ai school, a 
classification of the Buddha”s teachings from the standpoint of the 
Tien-T”ai sect, made by 1ts Chinese founder Chih-[. The school of 
Celestial Platform of which doctrine 1s based on the Lotus Sutra and 
sees Nagarjuna as 1fs first patrlarch. This sect takes advantage of all 
expedienfs to practice to attain enlightenment. The classificatlon of 
sutras and the teachings of Buddha Into five periods (or five stages) and 
eight teachings (four doctrines plus four methods of expounding them) 
represents and attempt to systematize the teachings of Buddha. 
According to the T”1en-T”ai School, there are five perlods in which the 
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Avatamsaka period lasted for twenty-one days, the Agama period for 
twelve years, the Vaipulya period for eIght years, the PraJna period for 
twenty-two years, and the Nirvana period for eipht years. Among the 
eight teachings in the Tien Tai School, from Instanfaneous doctrine, 
to gradual, secret, indeterminate, pitaka, common, special, and perfect 
doctrines, Zen or instantaneous doctrine keep the most Important role. 
The Sudden or Abrupt Doctrine, in which the Buddha preached what he 
had conceived without using any expediency, this 1s the time of the 
Wreath. This sudden method or the method of the Buddhavatamsaka- 
Suftra, which 1s to be used with the most talented students who 
understand the truth directly. Instanfaneous or Sudden Doctrine 1s 
Dharma teachings which will lead to a fast awakening and 
enlightenment such as Zen Buddhism, reserved for those at the highest 
level of cultivators. However, In fact, Zen methods taught by the T”ien 
Tai Sect were Influenced by the Secret Teaching, It 1s a mystical 
indeterminate doctrine. It 1s indeterminate and varied because many a 
listener 1s concealed from another by the Buddhaˆs supernatural power 
and each thinks that the Buddha 1s teaching hìm alone. Thus all hear 
separately and variously. Such indeterminacy exists from the time of 
the Wreath to the time of Wisdom. The secret method, which was used 
by the Buddha only when addressing to one person, in which case the 
Buddha was understood by this only person. Opposife to the Common 
Doctrinne, this Dharma 1s passed on at a hidden level and has the 
characteristcs of the deepest and most profound meanings of 
Buddhism. This doctrine teaches cultivators to recite mantras, make 
Buddha seals with hands, etc. If the three karmas of the cultivators 
become one with the Buddha, then the culúvators will at(ain 
Buddhahood. Meaning 1f the cultivators' Mind, Speech and Body 1s 
similar to that of the Buddha, then Buddhahood 1s attained. Besides, 
Zen practitioners In the T”ien Tai Sect were also reminded about the 
Perfect Doctrine. The complete, round teaching, or perfect teaching 
that of the Middle-Way. “Round” means perfection, all pervading, all 
fulfilling, all permeating. The Distinct Doctrine teaches an Iindependent 
and separate Middle Path and Is simple-separate mean, while the 
Round Doctrine, the most complete and penetrating which teaches the 
Middle Path of perfect permeaton and mutual Identifiication. 
Therefore, 1t 1s not a separate, one-sided Middle Path, but the Middle 
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Path as noumenon, perfectly harmonious, theoretically and practically. 
Thus “round” means that one element contains all elements, 1.e., the 
pñnnciple of “One 1s all and all 1s one.” The Perfect Doctrine 1s also 
called the ultimate teaching of Mahayana Buddhism. It 1s the most 
complete and penetrating teaching used to teach the Maha- 
Bodhisattvas, or Enlightened Beings striving to attain the Ultimate 
Enliphtenment of Buddhahood, such as the teachings ¡in the 
Avatamsaka Sutra, which were taught specifically for the Great 
Strensth Dharma Body Maha-Bodhisattvas from Ten-Entrances to Ten- 
Grounds Maha-Bodhisattvas. 

The Zen ƒragrance the Three Observations 0ƒ “Unrealiy-Realip- 
Middle”: The teaching 1n the Lotus Sutra, especially 1n the T”1en-T”a1 
sect, which regards everything as unreal or mmaterial, which also 
denies that there can be any static existence. The Tien-l”ai sect 
established the three prongs of “Unreality-Reality-Middle”. The 
system of threefold observaton 1s based on the philosophy of 
Nagarjuna, who lived 1n south-eastern India about the second century 
A.D. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, 1ƒ you suppose noumenon to be such an abiding substance, 
you will be misled altogether; therefore, the I”len-I”ai School sets 
forth the threefold truth. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. 
First, UHHzing “Unreality” to destroy ilÏusions: Unreality, that things 
do not exIst in reality. Sunya (universality) annihilates all relatives. 
The “Empty” mode destroys the illusion of sensuous perception and 
consfrucfs supreme knowledge (praJna). Second, UtiHzing “Readlify” to 
eliminate defilemenfs: Reality, things exist though In “derived” or 
“borrowed” form, consisting of elements which are permaneit. 
Particularity establishes all relativitiles. The “Hypothetical" mode does 
away with the defilements of the world and establishes salvation from 
all evils. Third, UtiHzing “Middle” to destroy hallucination arsing from 
iegnorance: The “middle” doctrine of the Madhyamaka School, which 
denies both positions 1n the Interesfs of he transcendental, or absolute. 
The middle path transcends and unites all relativiies. The “Medial" 
mode destroys hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and 
establishes the enlightened mind. 
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The Zen fragrance in the Great Quiefness and Reflecfion: Also 
called Maka-shikan, a record of the lectures of Master T”Ien-T”ai Chih- 
L founder of the Tlen-T”ai school. The foundation work on Tien- 
T”a1ˆs modified form of samadhi, rest of body for clearness of vision. Ït 
1S also called the concentration or mental state, in which 1s perceived, 
at one and the same time, the unity in the diversity and the diversity In 
the unity (a method ascribed by T”1en-T”aI to the Lotus Sutra). Ít 1s one 
of the three foundation works of the Tien-T”ai School; was delivered 
by Chih-[ to his disciple Chang-An who committed 1t to writing. A 
Chinese translation of the Sanskrit terms “Samatha” and “Vipasyana.” 
The former refers to stabilizing meditation designed to develop the 
ability to maintain focus on one”s meditative obJect, and the latter 
refers to analytical meditation In which one directly perceives the 
emptiness (sunyata) of the obJect, and by extension all phenomena. 
This practice 1s particularly 1mportant in the T”ien-T”ai school, which was 
systematized by Chih-lI, who wrote one of the most influential meditation 
manuals of Chinese Buddhism, the Great Calming and Insight (Ma Ha Chỉ 
Quán), in which he outlined a path of practice that begins with cultivation of 
morality and leads to perceiving all phenomena directly as empty of inherent 
©Xistence. 

The Z7cn ƒragrancc in the Suna of Golden Lighf 
(Suyarnaprabhasa-Sufra): Golden Light Sutra, translated in the sixth 
century and twice later, used by the founder of Tien-T”ai. Golden Light 
Supreme King Sutra, ÀA Mahayana sutra mentioned that those who recite 1t 
wWIll receive the support and protect from the four heavenly kings. That was 
why 1t played a maJor role in establishing Buddhism 1n Japan. It stressed the 
political aspect of Buddhism and thus was highly regarded by the Japanese 
ruling class. The main theme of the sutra 1s the virtue of wisdom (mnner light) 
which discriminates good and evil. Each person from the ruler to those 1n the 
lowest state, must follow this “inner light.” 

The Zen ƒfragrance In the Six WonderfHI Doors in the TPien T?ai 
School: Six wonderful strategies or doors for Buddhist cultivators: First, 
meditation by counting one”s breaths: You can count from one to ten 0T vise- 
versa. Second, Door of Following Breaths: Method of meditation of following 
one”s breaths. Third, Door of Concentration: Method of meditation by 
concentrating the mind. Fourth, Door of Contemplation: Meditation by 
contemplating on any obJect to obtain wisdom and to eliminate delusions. 
Fifth, Door of Returning to the mind: Method of meditation by returning to the 
mind. Sixth, Door of Purification: Method of meditation by pacifying the mind. 


341 


Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Địa Luận Tông 


“Phái Địa Luận Trung Quốc bàn về các xứ sở.” Một trường phái 
sớm của Trung Quốc dựa trên căn bản luận cứ của Ngài Thế Thân về 
Dashabhumika, được dịch ra tiếng Hoa năm 508. Một trong những chi 
nhánh của phái nầy về sau là trường phái Hoa Nghiêm. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, trước Hoa 
Nghiêm Tông, ở Trung Hoa đã có một phái mang tên là Địa Luận 
Tông, y cứ trên bản luận giải của ngài Thế Thân về Thập Địa Kinh 
(Dasa-bhumi Sutra). Tác phẩm nầy được phiên dịch sang Hán văn 
trong những năm 508-512 sau Tây Lịch do công trình của ngài Bồ Đề 
Lưu Chi, Bửu Huệ, và Phật Đà Phiến Đa, tất cả đều từ Ấn Độ. Về sau 
một cuộc phân chia trong Địa Luận Tông xảy ra. Đạo Sủng, một môn 
đệ của Bồ Đề Lưu Chị, trú ở phía bắc thành Lạc Dương và gây được 
ảnh hưởng lớn trong quần chúng, trong khi Tuệ Quang, đồ đệ của Bửu 
Huệ, trú ở phía nam hoàng thành và cũng có ảnh hưởng không kém 
trong những hoạt động tôn giáo của ông. Dòng thứ nhất được gọi là 
“Bắc Đạo Phái” và dòng thứ hai là “Nam Đạo Phái.” Hương Thiền và 
triết học của phái Địa Luận lấy lại những ý tưởng chính của trường 
phái Du Già, đặc biệt là lý thuyết về a lại da thức (ý thức di truyền), 
nhưng ngay trong trường phái này cũng có những bất đồng về lý thuyết 
này. Hành giả tu thiển nên nhớ rằng mặc dầu tin theo học thuyết của 
trường phái Du Già, nhưng Địa Luận Bắc Tông, do Đạo Thận, môn đệ 
của Bồ Đề Lưu Chi đại diện, cho rằng a lại da thức là không có thật, 
sai lạc, và khác với “chân tánh” và Phật tánh chỉ có thể có được bằng 
cách đạt tới Phật tánh, do đó nó không phải là bẩm sanh. Trường phái 
nầy chủ trương A Lại Da phi thực và biệt lập với Chân Như. Trong khi 
đó, Địa Luận Nam Tông, do ngài Huệ Quang, môn đệ của Bảo Y, trái 
lại cho rằng a lại da thức là có thật và đồng nhất với “chân tánh” và 
coi Phật tánh là bẩm sanh. Trường phái nầy chủ trương A Lại Da thực 
hữu và đồng nhất với Chân Như (xu hướng này đã đưa đến việc phát 
triển trường phái Hoa Nghiêm). 
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Zen Fragrance In the DHarma Teachings 0ƒ 
the School 0ƒ Treatise on the Bhurmnis 


School of treatise on the Bhumns, an early Chinese Buddhist school 
based on a commentary by Vasubandhu on the Dashabhumika which 
translated into Chinese in 508. A branch of this school became the 
predecessor of the Avatamsaka School (Hua-Yen). According to Prof. 
JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, prior to the 
Avatamsaka School there was In China a school named Ti-Lun which 
was founded on Vasubandhu”s commenfary on the Dasa-bhumi-Sutra. 
The text was translated Iinto Chinese In 508-512 A.D. by Bodhrrucli, 
Ratnamati, and Buddhasanta, all from India. There appeared ¡In time a 
split in the Ti-Lun School. Tao-Ch°ung, a pupil of Bodhirucli, lived in 
the north district of Lo-Yang and exercised a great Influence on the 
people, while Hui-Kuang, a pupil of Ratnamati, lived in the south 
district of the capital and was equally Influential In his religlous 
activitles. The line of tehthermer was called “the Branch of the 
Northern Path. The line of the former was called “The Branch of 
Northern Path,” and that of the latter “The Branch of the Southern 
Path.” The Zen fragrance and philosophy of the Ti-Lun school adopted 
the basic philosophy of the Yogachara, particularly the theory of the 
storehouse consciousness (alaya-vijnana), concerning which there were 
different views within the school. Zen practitioners should keep in 
mind that even the northern branch believed in the basic philosophy of 
the Yogachara, represented by T”ao-Ch"ung, a student Bodhiruchi, but 
this sect took the position that the storehouse conscIousness 1s not real. 
1t 1S false and separate from suchness (Tathata) and Buddha-nature 1s 
first acquired upon attainng Buddhahood; thus 1t 1s not inborn. This 
branch believes that Alaya-conscIousness 1s unreal (false) and separate 
from Thusness. Meanwhile, the southern under Hui-Kuang, a student 
of RatnamatI, saw the storehouse conscIousness as real and identical 
with suchness, and Buddha-nature as Inborn. This school believes that 
Alaya-consciousness 1s real and Identical with Thusness. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Hoa Nghiêm Tông 


Tông Hoa Nghiêm hay trường phái Hoa Nghiêm là một trường 
phái Phật giáo Đại Thừa được thành lập ở Trung Hoa vào khoảng năm 
630 và tổn tại cho đến năm 1.000, căn cứ theo lời Đức Phật dạ y trong 
Kinh Hoa Nghiêm. Hoa Nghiêm là chữ Hoa dịch ra theo chữ Phạn 
“Avatamsaka.” Trường phái này cũng được biết đến như là trường phái 
Hiển Thủ, đặt theo tên của Tam Tổ Hiển Thủ. Theo truyền thống thì 
Hòa Thượng Đỗ Thuận được xem như là sơ tổ của trường phái. Nhị tổ 
là Hòa Thượng Trí Nghiễm (Ziyan), tam tổ Pháp Nhãn, tứ tổ Thanh 
Lương Trừng Quán (Qingliang Chengguan), ngũ tổ Tông Mật, cũng là 
một thiển sư của dòng thiển Thần Hội. Bên cạnh việc xiển dương giáo 
pháp Hoa Nghiêm, trường phái còn nổi tiếng về: 1) hệ thống phân tích 
Phật pháp (sắp thứ tự theo giáo pháp) do Tam tổ Pháp Nhãn khai triển 
và 2) hệ thống thuyết giáo Kinh Phật, được gọi là Hiền Thủ Thập 
Môn. Thời Hoa Nghiêm không phải là thuần viên vì nó gồm cả biệt 
giáo. Thời kỳ nầy kéo dài ba tuần lễ và Phật đã thuyết giảng ngay sau 
khi Ngài đạt được đại giác. Với giáo thuyết nầy, Đức Phật muốn đánh 
thức các đệ tử của Ngài, nhưng vì giáo pháp quá thậm thâm nên đa 
phần các đệ tử của Ngài đã không hiểu được những lời thuyết giảng 
nầy, tức là ý tưởng cho rằng vũ trụ là biểu hiện của cái tuyệt đối. Nói 
chung, giáo lý được giảng dạy trong thời kỳ nầy là pháp tự chứng của 
Phật trong sự đại giác của Ngài, nghĩa là khai thị về sự giác ngộ của 
Ngài. Thính chúng không thể thấu triệt nổi nên họ như câm như điếc. 
Trước Hoa Nghiêm tông, ở Trung Hoa đã có một phái mang tên là Địa 
Luận Tông và Pháp Tính Tông, y cứ trên bản luận giải của Thế Thân 
về Thập Địa Kinh. Tác phẩm nầy được phiên dịch sang Hán văn trong 
năm 508-512 do công trình của Bồ Đề Lưu Chi, Bửu Huệ và Phật Đà 
Phiến Đa. Theo truyền thuyết Phật giáo Trung Hoa, Hoa Nghiêm tông 
được ngài Đỗ Thuận sáng lập, giáo pháp dựa trên giáo lý của bộ kinh 
Hoa Nghiêm, được ngài Giác Hiễển dịch sang Hán tự. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Hoa Nghiêm 
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nghĩa là “Trang nghiêm bằng hoa” và được coi như một dịch ngữ từ 
tiếng Phạn Avatamsaka chỉ cho tràng hoa hay vòng hoa. Đây là danh 
hiệu của quyển kinh trong đó giáo nghĩa bí mật của Đức Phật Đại Nhật 
được mô tả rất tỉ mỉ. Kinh Hoa Nghiêm được coi như là do Đức Phật 
thuyết ngay sau khi Ngài thành đạo, nhưng thính chúng như câm như 
điếc không ai hiểu được một lời. Do đó Ngài lại bắt đầu thuyết pháp 
dễ hơn, là bốn kinh A Hàm và các giáo lý khác. Tại Ấn Độ, tông Hoa 
Nghiêm không được coi như là một tông phái độc lập. Tuy nhiên sự 
tích chiêm bái của Thiện Tài được kể tỉ mỉ trong Divya-avadana, và 
cuộc hành trình nầy được miêu tả tỈ mỉ trong những điêu khắc ở Java. 
Trong kinh nói rằng Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi ngự trên núi Thanh Lương 
ở Trung Hoa, và thuyết pháp trong mọi thời. Núi Thanh Lương nầy 
giống với Ngũ Đài Sơn ở Trung Hoa. Chính danh từ “Ngũ Đài” hình 
như chỉ cho Panca-sikha hay ngũ đảnh, một danh hiệu của Văn Thù. 
Đại Tự Viện Hoa Nghiêm trên núi nầy là tháp thiêng thờ vị Bồ tát 
nầy. Đức tin về Ngài ở Ấn cũng như ở Trung Hoa, hình như có từ thế 
kỷ thứ năm sau Tây Lịch hay sớm hơn. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, lý viên dung của tông Hoa 
Nghiêm được phát triển chính yếu là ở Trung Hoa. Đây là điểm son 
cho những công trình học thuật của Phật giáo Trung Hoa. Như các tông 
phái khác, tông Hoa Nghiêm được thành lập trên nền tảng lý nhân quả 
duy tâm, nhưng theo chủ trương của Hoa Nghiêm, lý thuyết nầy có đặc 
điểm riêng. Đấy là “Pháp giới duyên khởi.” 

Ảnh hưởng của tông Hoa Nghiêm trên các hành giả tu Thiền theo 
thời gian càng lúc càng gia tăng, và đạt đến cao độ của nó vào thế kỷ 
thứ X kể từ thời Thiền sư Khuê Phong Tông Mật, tổ thứ năm của tông 
Hoa Nghiêm Trung Hoa. Chính Pháp Nhãn Văn Ích (885-958), người 
sáng lập ra thiển phái Pháp Nhãn, đã kết nạp triết lý Hoa Nghiêm vào 
pháp môn giảng dạy Thiển của mình. Mặc dầu Sư không phải là đỗ đệ 
Hoa Nghiêm tông, Sư có cảm giác rất sâu sắc về những tác phẩm của 
Đỗ Thuận (2-640) và Pháp Tạng (2-712), và những triết gia khác thuộc 
tông Hoa Nghiêm; vì có chứng cứ là Sư đã dạy các đồ đệ của mình 
nghiên cứu các tác phẩm của những họ coi đó như là một sự trợ duyên 
để thành tựu Thiếp tập. Sư cũng viết một bàn bình giải về "Tham 
Đồng Khế" của Thiển sư Thạch Đầu Hy Thiên, một tác phẩm vốn dĩ 
căn cứ vào siêu hình học của tông Hoa Nghiêm. Trào lưu này, trào lưu 
hỗn hợp Thiên với triết học của tông Hoa Nghiêm hay của Kinh Pháp 
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Hoa lên đến tuyệt đỉnh khi Thiển sư Vĩnh Minh Diên Thọ (904-975) 
viết bộ trường thiên "Tông Cảnh Lục," gồm một trăm tập. Trong đó Sư 
có ý hòa tan tất cả những dị biệt của tư tưởng Phật giáo vào trong giáo 
lý Duy Tâm, "Tâm" hiểu theo nghĩa là một thực tại cứu cánh tự giác 
của chính nó, và không phải là chỗ ngồi của tâm thức thường nghiệm 
của chúng ta. Chúng ta không nên lầm lẫn học thuyết duy tâm này với 
triết học Duy Thức của phái Du Già, vì Thiền sư Vĩnh Minh Diên Thọ 
theo dòng tư tưởng xuyên qua Kinh Lăng Già, Hoa Nghiêm và Đại 
Thừa Khởi Tín Luận, vân vân. 

Tông Hoa Nghiêm nhấn mạnh đến Pháp Giới Duyên Khởi. Từ ngữ 
“Pháp giới” (Dharmadhatu) đôi khi được dùng đồng nghĩa với chân lý. 
Việt ngữ dịch là “Pháp thể của Vạn Pháp.” Tuy nhiên, đôi lúc nó lại 
có nghĩa là “Vũ trụ,” hay “cảnh giới của tất cả các pháp.” Cả hai nghĩa 
vũ trụ và nguyên lý phổ biến, luôn luôn phải được ¡n sâu trong tâm trí 
chúng ta mỗi khi từ ngữ nầy được dùng đến. Nghĩa nào cũng dùng 
được cho danh hiệu của thuyết “Duyên Khởi.” Trong pháp giới duyên 
khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn nhau, cái nây tùy thuộc cái kia, 
do đó một trong tất cả và tất cả trong một. Người tu thiển nên luôn nhớ 
rằng theo nguyên lý pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào 
hiện hữu bởi chính nó và hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế 
giới sẽ vận động và hành sự trong nhất trí, cơ hồ toàn thể được đặt 
dưới tổ chức tổng quát. Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là 
“Nhất chân pháp giới” hay “Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ 
trên pháp giới duyên khởi của cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà 
chúng ta có thể coi như là sự tự tạo của chính vũ trụ. Đừng quên rằng 
đó chỉ là duyên khởi do cộng nghiệp của tất cả mọi loài, và nguyên lý 
nầy cũng dựa trên thuyết vô ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý 
viên dung được gọi là “Hoa Nghiêm”. Hơn nữa, người tu thiển cũng 
phải nhớ rằng tông Hoa Nghiêm nói đến một cái tâm duy nhất tạo 
thành tính khả hữu cho thế giới vạn tượng như Duy Thức tông, nhưng 
rồi một trong những cao Tăng lỗi lạc nhất của trường phái nầy là ngài 
Pháp Tạng (643-712), người nước Khang Cư, đã vượt xa hơn giáo lý 
Duy Thức khi cho rằng hết thảy vạn hữu đều có ba đặc điểm sau đây: 
Thứ nhất là về mặt hiện hữu, mỗi vật thể riêng biệt, ngay cả hạt bụi 
đều hàm chứa trong nó một cách trọn vẹn toàn thể thế giới thực tại. 
Thứ nhì là về mặt sáng tạo, mỗi vật thể riêng biệt, ngay cả hạt bụi đều 
có thể tạo ra được hết thảy mọi phẩm chất có thể có, và vì thế mà mỗi 
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vật thể đều bộc lộ những bí ẩn của toàn bộ thế giới. 7ñứ ba là trong 
mỗi vật thể riêng biệt, ngay cả hạt bụi đều có thể. mỗi vật thể riêng 
biệt, ngay cả hạt bụi đều có thể nhận ra được tánh không của thực tại. 
Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng theo giáo thuyết tông Hoa 
Nghiêm, có bốn loại duyên khởi. Thứ nhất là “Nghiệp Cảm Duyên 
Khởi”. Đây là giáo lý duyên khởi của Tiểu Thừa, dưới ảnh hưởng của 
nghiệp điều kiện tái sanh nẩy sanh. Thứ nhì là “Lại Da Duyên Khởi”. 
Đây là thủy giáo của Đại Thừa, tất cả vạn sự vạn vật đều khởi lên từ 
A Lại Da Thức hay Tàng Thức. Thứ ba là “Như Lai Tạng Duyên Khởi 
hay Chân Như Duyên Khởi”. Đây là Chung Giáo của Đại Thừa, tất cả 
vạn sự vạn vật đều khởi lên từ Như Lai Tạng hay chân như. Thứ tư là 
“Pháp Giới Duyên Khởi”. Đây là Viên Giáo (trừ Đốn Giáo vì loại nầy 
theo tông chỉ “vô tướng ly ngôn'), trong đó một là tất cả, tất cả là một. 
Giáo thuyết Tông Hoa Nghiêm chia Pháp Giới ra làm bốn loại chi 
phối hay kiểm soát tất cả sự vận hành của vũ trụ. Hành giả tu thiển 
nên nhớ rằng đạo Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất 
và riêng rẽ. Vạn hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn 
hữu trong vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo 
ra một bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ 
sẽ không toàn vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn 
thể vũ trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là “Nhất 
Chân Pháp Giới,” vũ trụ của cái một và cái thực, hay “Liên Hoa 
Tạng.” Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu 
toàn diện, mỗi hữu không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các 
hữu khác. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, mặc dù quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là 
một thuyết pháp giới duyên khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó 
là một thứ triết lý toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về 
nguyên khởi. Theo thuyết nầy, người ta phân biệt có bốn hạng vũ trụ. 
Thứ nhất là Sự pháp giới: Sự Pháp Giới, thế giới của đời sống hiện 
thực, hay thế giới kiện tính. Cách nhìn pháp giới như là một thế giới 
của những vật thể cá biệt, trong đó chữ giới (dhatu) có nghĩa là cái 
phân biệt. Đây là thế giới của thực tại, thế giới hiện tượng, hay thế 
giới hiện tượng, các pháp sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới 
biểu hiện cho giáo lý duy thực của Tiểu Thừa. Thứ nhì là Lý pháp giới: 
Lý Pháp Giới là thế giới của lý tưởng của định luật hay nguyên lý. 
Cách nhìn Pháp Giới như là sự hiển hiện của nhất tâm (ekacitta) hay 
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một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới thể tánh nói về các 
pháp sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác nhưng cùng chung một 
thể tánh. Đây là thế giới của lý tắc. Nó được Tam Luận Tông và Pháp 
Tướng Tông chủ xướng, dạ y rằng lý tách rời với sự. Thứ ba là Lý sự vô 
ngại pháp giới: Lý Sự Vô Ngại Pháp Giới là thế giới thể hiện lý trong 
sự; sự và lý cùng hòa điệu. Cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới 
trong đó tất cả những hiện hữu riêng biệt của nó (vastu) có thể đồng 
nhất được với một tâm là sở y. Pháp Giới nầy không có trở ngại giữa lý 
và sự vì lý do sự mà hiển bày, sự nhờ lý mà thành tựu. Khởi Tín và 
Thiên Thai tông chủ trương nhất thể giữa sự và lý, nghĩa là thế giới 
của lý tắc và thực tại được hợp nhất, hay thế giới lý tưởng được thể 
ngộ. Thứ ft là Sự sự vô ngại pháp giới: Sự Sự Võ Ngại Pháp Giới là 
thế giới tương giao hòa điệu giữa chính các sự, các hiện thực. Trong 
thế giới hiện thực, sự pháp giới, chủ nghĩa cá nhân có cơ nổi bật; cạnh 
tranh, xung đột, tranh luận và tranh chấp cũng sẽ làm rối loạn sự hòa 
điệu. Coi xung đột như chuyện đương nhiên, là đường lối của các nền 
triết học xưa nay. Đạo Phật dựng lên một thế giới trong đó đời sống 
hiện thực đạt tới chỗ hòa điệu lý tưởng. Cách nhìn Pháp Giới như là 
một thế giới trong đó mỗi một vật thể riêng biệt của nó đồng nhất với 
mọi vật thể riêng biệt khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa 
chúng thảy đều bị bôi bỏ. Đây là thế giới của tất cả thực tại được kết 
dệt lại hay được đồng nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, nghĩa là tất cả 
mọi hiện tượng đều tương ứng thông dung nhau, một tức nhiều, lớn 
chứa nhỏ. Đây là chủ trương của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả 
những sự thật hay thực tại dị biệt nhất thiết phải tạo thành một toàn thể 
nhịp nhàng do sự tương dung tương nhiếp để chứng ngộ thế giới lý 
tưởng là “nhất như.” Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, đem thực hành mà thích ứng lý thuyết không phải 
là điều khó khăn, nhưng tai hại ở chỗ là con người , kẻ thì quá thiên về 
lý thuyết, người lại quá trọng thực hành. Do đó cần phải có một giải 
pháp hữu lý. Lại nữa, trong thế giới thực tế, thực hành thường chống 
lại thực hành, sự kiện chống lại sự kiện, công tác chống lại công tác, 
cá thể chống lại cá thể, đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống 
lại quốc gia. Đó là sắc thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó 
toàn thể thế giới hóa ra phân chia thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập 
thể hay tinh thần tương trợ không ngừng, vẫn chưa đủ để ngăn chận ác 
tính của đời sống. Để hòa điệu một trạng thái sinh tồn như vậy và để 
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đưa tất cả vạn vật đến chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần 
phải được tạo ra. Một thế giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô 
ngại pháp giới.” 

Để thuyết minh khả tính của thế giới “Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới,” 
tông Hoa Nghiêm đã để ra mười Huyền Môn: Đồng Thời Cụ Túc 
Tương Ưng Môn: Nói về sự cộng đồng liên hệ, trong đó vạn vật cộng 
đồng hiện hữu và đồng thời hiện khởi. Tất cả đều cộng đồng hiện hữu, 
không những chỉ quan hệ không gian mà cả trong quan hệ thời gian; 
không có sự phân biệt giữa quá khứ, hiện tại và vị lai, mỗi thời bao 
hàm các thời phần khác. Mặc dù chúng có vẻ sai biệt trong thời gian, 
nhưng tất cả đều được hợp nhất thành một thực thể, theo quan điểm 
viên dung. Thứ nhì là Quảng Hiệp Tự Tại Vô Ngại Môn: Nói về tự do 
toàn vẹn, trong đó mọi loài, thông minh hay ngu độn, đều tương giao 
với nhau không chướng ngại. Năng lực của tất cả nội hàm cũng như 
ngoại trương đều vô hạn như nhau. Một nghiệp, dù nhỏ bao nhiêu cũng 
bao hàm tất cả mọi nghiệp. Một và tất cả đều tương giao một cách tự 
do và bất tuyệt. Thứ ba là Nhất Đa Tương Dung Bất Đồng Môn: Nói 
về sự hỗ tương nhiếp nhập của những sự thể bất đồng. Tất cả những 
hiện hữu bất đồng đều có những điểm tương đồng. Nhiều ở trong một, 
một ở trong nhiều và tất cả ở trong nhất thể. Thứ tư là Chư Pháp Tương 
Tức Tự Tại Môn: Nói về tự do, nghĩa là vượt ngoài những sai biệt kỳ 
cùng, trong đó tất cả các pháp đều hỗ tương đồng nhất. Đây là sự đồng 
nhất phổ biến của vạn hữu. Thực ra, hỗ tương đồng nhất là tự tiêu hủy. 
Khi đồng nhất ta vời kẻ khác, ta có thể hòa hợp với kẻ khác. Tự tiêu 
hủy và tự đồng hóa với cái khác tạo thành một đồng nhất hóa tổng 
hợp. Đây là lý thuyết hay thực hành đặc biệt của Đại Thừa, áp dụng 
cho bất cứ lý thuyết hay thực hành nào. Hai lý thuyết đối nghịch hay 
những sự kiện khó dung hợp thường được kết lại thành một. Thông 
thường do phương pháp này mà người ta đi đến một giải pháp êm đẹp 
cho một vấn đề. Do kết quả của sự hỗ tương nhiếp nhập và hỗ tương 
hòa hợp, chúng ta có khái niệm “Một trong tất cả, tất cả trong mội. 
Một ở đàng sau tất cả, tất cả ở đàng sau một. Lớn và nhỏ, cao hay 
thấp, cũng vận chuyển nhịp nhàng với nhau. Ngay cả những đóng góp 
khiêm nhường nhứt vào công cuộc hòa điệu, cũng không ai có thể tách 
khỏi hay biệt lập một mình được. Thứ năm là Ấn Mật Hiển Liễu Câu 
Thành Môn: Nói về thuyết tựu thành, nhờ đó mà cái ẩn mật và cái 
biểu hiện cùng tạo thành một toàn thể bằng hỗ tương chỉ trì. Nếu cái 
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nầy ở trong thì cái kia ở ngoài hay ngược lại. Cả hai hỗ trợ lẫn nhau 
tạo thành một nhất thể. Thứ sáu là Vi Tế Tương Dung An Lập Môn: 
Nói về sự thành lập bằng hỗ tương nhiếp nhập của những vật chất vi 
tiểu và ẩn áo. Nói một cách tổng quát, một sự thể càng vi tiểu và ẩn 
áo, người ta càng khó mà nhận ra nó. Những sự thể vi tế hay ẩn áo 
vượt ngoài lãnh hội của một người cũng phải thể hiện lý thuyết về 
“một trong nhiều và nhiều trong một.” Thứ bẩy là Nhân Đà La Võng 
Cảnh Giới Môn: Nói về sự phản chiếu nội tại, như trong lãnh vực được 
bao quanh bằng lưới của trời Đế Thích (mỗi mắt lưới là một viên ngọc 
thạch lấp lánh), ở đó những hạt ngọc phản chiếu rực rỡ lẫn nhau. Cũng 
vậy, những sự kiện thực tế của thế giới đều chen lẫn và chiếu rọi lẫn 
nhau. Thứ tám là Thác Sự Hiển Pháp Sinh Giải Môn: Nói về sự thuyết 
minh chân lý bằng những điển hình thật sự. Chân lý được biểu lộ trong 
sự vật và sự vật là nguồn gốc của giác ngộ. Thứ chín là Thập Thế 
Cách Pháp Dị Thành Môn: Nói về “sự thành tựu từ đa thù của 10 thời 
gian tạo thành một thực thể.” Quá khứ, hiện tại, và vị lai, mỗi thời đều 
chứa đựng ba thời, như thế tạo thành chín thời, chúng hợp chung lại 
thành một thời duy nhất, chín và một là mười thời. Mười thời, tất cả 
đều khác biệt, nhưng nhiếp nhập lẫn nhau, hoàn thành cái lý tắc một- 
trong-tất-cả. Tất cả những lý thuyết khác, chính yếu liên hệ với sự hỗ 
tương nhiếp nhập nầy trong bình diện “hàng ngang,” nhưng lý thuyết 
nầy lại liên hệ với mọi “quan hệ hàng dọc” hay thời gian, nghĩa là mọi 
loài bị phân tách dọc theo chín thời, mỗi thời tự đầy đủ để cuối cùng 
tất cả đều tương quan tương liên trong một thời độc nhất; một thời độc 
nhất được hình thành bằng chín thời kia. Thứ mười là Duy Tâm Hồi 
Chuyển Thiện Thành Môn: Nói về sự thành tựu của những thiện đức 
mà nhờ đó, chủ và tớ cùng hoạt động một cách nhịp nhàng và xán lạn. 
Nếu cái nầy là chủ thì tất cả những cái khác sẽ hoạt động như là thần 
tử của nó, nghĩa là theo lý tắc “nhứt tức nhất thiết, và nhất thiết tức 
nhứt.” Chúng tạo thành một toàn thể viên hoàn trên thực tế, cái nầy 
cái kia xen lẫn nhau. 

Có năm giáo phái của tông Hoa Nghiêm bao gồm Tiểu Thừa Giáo, 
Đại Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa Chung Giáo, Đại Thừa Đốn Giáo, và 
Viên Giáo. Tuy nhiên, hành giả tu Thiền có liên hệ mật thiết với Hoa 
Nghiêm Đại Thừa Đốn giáo hơn cả. Giáo lý nầy chỉ cho hành giả sự tu 
tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi thắng vào trực kiến của 
mỗi người. Giáo lý nầy nhấn mạnh đến “trực kiến,” nhờ đó mà hành 
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giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn tức khắc. Tất cả văn tự và ngôn 
ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu lộ trong thuần túy của nó, và 
hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí huệ và tri kiến. Đốn giáo 
bằng chánh định nơi tư tưởng hay niềm tin chứ không bằng tu trì thiện 
nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho người ta chứng ngộ tức thì dựa trên những 
giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực hành tu tập cấp tốc, tìm thấy 
trong Kinh Duy Ma Cật. Giáo lý nầy chủ trương nếu tư tưởng không 
còn mống khởi trong tâm của hành giả thì người ấy là một vị Phật. Sự 
thành đạt nầy có thể gặt hái được qua sự im lặng, như được Ngài Duy 
Ma Cật chứng tỏ, hay qua thiển định như trường hợp của Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma, sơ tổ Thiền Tông Trung Hoa. Trong thực hành, Thiền giả theo 
tông Hoa Nghiêm thường quán sát 6 vấn đề sau đây: Thứ nhất là quán 
sát sự tĩnh lặng của tâm thức, nơi mà tất cả vạn pháp đều quy về. Thứ 
nhì là nhận rõ sự hiện hữu của thế giới vạn tượng chỉ là do từ tâm thức. 
Thứ ba là quán sát sự dung thông toàn hảo và vi diệu của vạn pháp. 
Thứ tư là quán sát vạn pháp đều chỉ là một thế giới chân như, ngoài ra 
không có gì cả. Thứ năm là quán sát rằng trong tấm gương lớn của sự 
tương đồng phản chiếu được hình ảnh của hết thảy vạn vật, vì thế vạn 
vật không hể ngăn ngại lẫn nhau. Thứ sáu là quán sát rằng khi một 
pháp khởi lên thì tất cả các pháp cũng đồng thời sanh khởi với nó. 


Zen Fragrance in the DHarma Teqchings 
0ƒ the Hua-Yen Sect 


A school of Mahayana Buddhism founded in China around 630 and 
lasted until around 1,000 A.D., based on the teachinsgs of the Flower 
Adornment Sutra. Hua-Yen means “Flower Adornmenf” and 1s the 
standard Chinese translation of the Sanskrit “Avatamsaka”. The school 
1S also referred to as the “XIanshou School” after 1ts Influential third 
patrlarch. The Venerable Master Tu-Shun 1s traditionally regarded as 
the fñirst patrliarch of the school. The second patriaarch was the 
Venerable Ziyan (602-668), the thid Fazang (643-712), the fourth 
Qingliang Chengguan (738-840), and the fifth, Zongmi (740-841), who 
was also a Zen Master In the lineage of Zen Master Shen-HuIi. In 
addition to 1fs propagation of the fundamental teachings of the Flower 
Adornment Sutra, the school 1s best known for: Ï) 1ts system of analysIs 
of the Buddhaˆs teachings (ranking the teaching) which was developed 
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by the school”s third patriarch, the Venerable Fazang, and 2) 1ts system 
for lecturing on Buddhist sutras, called the Ten Doors of the Xianshou 
School. The Time of the Wreath 1s not yet pure “round” because 1t 
includes the Distinct Doctrine. The period of the Buddhavatamsaka- 
Sutra, which lasted for three weeks and the Buddha taught immediately 
after his enliphtenment. With this teaching, the Buddha awoke his 
disciples to the greatness of Buddhism; however, It was too profound 
for them to grasp and most of his disciples dịd not understand the 
pñnncipal Idea of the sutra, that the universe 1s the expression of the 
absolute. Generally speaking, the first perilod was was the Time of 
Wreath. The doctrine taught ¡n this perlod was what the Buddha had 
conceived 1n his Great Enlightenment, 1.e., the elucidaton of his 
Enlightenmernt 1tself. His disciples could not understand him at all and 
they stood as 1f they were “deaf and dumb.” Prior to the Avatamsaka 
School, there were in China schools named Ti-Lun and Fa-Tsing which 
were founded on Vasubandhu”s commentary on the Dasa-Bhumi-Sutra. 
The text was translated Iinto Chinese in 508-512 A.D. by Bodhrrucli, 
Ratnamati and Buddhasanta, all from India. In China, Hua-Yen sect 
was founded by master Tu-Shun (557-640), which 1s based on the 
Flower Garland Sutra. According to Chinese Buddhist legends, Chinese 
Hua-Yen Scet was founded by Tu-Shun (557-640), which 1s based on 
the Flower Garland Sutra (Avamtamsaka-sutra), translated I1nto 
Chinese by Buddhabhadra. According to Prof. Junjiro Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, “Wreath” means “flower-ornamenf” 
and 1s considered a translaton of the Sanskrit term “Avatamsaka” 
denoting a wreath or garland. It is the name of a Sutra in which the 
mystic doctrine of the Buddha Mahavatirocana 1s minutely described. 
The scripture 1s said to have been preached by the Buddha soon after 
his Enlightenment, but none of those listening to hìm could understand 
a word Of It as If they were deaf and dumb. Therefore, he began to 
preach the easy four Agamas (discourses) and other doctrines. In India, 
the Avatamsaka School Is not known as an Independent school. 
However, the story of Sudhana”s pilgrimage 1s minutely told in the 
Divya-avadana, and his Journey 1s depicted in detailed sculptures In 
Java. In the sutra If 1s stated that the Bodhisattva ManJusri 1s living on 
the Ch”ingliang Mounfain in China, and 1s proclaiming the laws at al 
times. This Ch'ingliang Mountain 1s identified with with the Wu-Tai 
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Mountain of China. The name Wu-T”ai or five heights 1fself seems to 
indicate Panca-sikha or five top-knots, a name of ManJusri. The great 
Avatamsaka Monastery of that mountain 1s the shrine sacred to that 
Bodhisattva. Such a belief in India as well as in China seems to go 
back to the fifth century A.D. or still earlier. The Totalistic princIple of 
the Hua-Yen School was developed chiefly in China. It 1s indeed a 
ølory of the learned achievementfs of Chinese Buddhism. The Hua-Yen 
School stands as other schools do, on the basis of the theory of 
causatlon by mere Ideation, but as held In the Hua-Yen School, the 
theory has a peculiarity. It Is designated “the theory of universal 
causation of Dharmadhatu.” 

The influence of the Avatamsaka philosophy on Zen practifloners 
ørew more and more pronounced as time went on, and reached 1ts 
climax in the tenth century after the passing of Tsung-mi, the fifth 
patrlarch of the Avatamsaka School in China. It was Fa-yen Wen-1, the 
founder of the Fa-yen branch of Zen Buddhism, who incorporated the 
philosophy of the Avatamsaka Into his methods of teachings of Zen. 
Though he did not belong to their school he must have been greatly 
1mpressed with the works of Tu-shun (2-640) and Fa-tsang (?-712), and 
other Avatamsaka philosophers; for there 1s evidence of his having 
made his pupils study their writings as an aid to the mastery of Zen. He 
also wrote a commentary on Shih-tous "Ode on Identity," which 1s 
based on the metaphysics of the Avatamsaka. The culmination of this 
movement, the syncretic movementf to unite Zen with the philosophy of 
the Avatamsaka or of the Saddharma-pundarika, was reached when 
'Yen-shou of Yung-ming wrote his ”“Tsung-ching-lu” (Magnum Ôpus) or 
Records of the Sprritual Mirror, in one hundred fascicles. In this he 
aftempts to melt all the differences of Buddhist thoupht in the doctrine 
of Mind-Only, understanding by "Mind” an ultimate reality which 1s 
aware of Itself, and 1s not the seat of our empirical consciousness. 'This 
doctrine of Mind-only 1s not to be confused with the Vijnaptimatra 
philosophy of the Ygacara, for Yen-shou follows the thought-current 
running through the Lankavatara, the Avatamsaka, the Sraddhotpada, 
and so on. 

The Hua Yen Sect emphasizes on the Principle of universal 
causation. The term “Dharmadhatu” 1s sometimes used as a synonym 
of the ultimate truth. Therefore, the translation “the Element of the 
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Element” 1s quite fitting. But at other times it means the universe, “the 
Realm of All Elements.” The double meaning, the universe and the 
universal principle must always be borne in mind whenever we use the 
term. Either meaning will serve as the name of the causation theory. 
The Dharmadhatu as the environmental cause of all phenomena 
(everything 1s being dependent on everything else, therefore one 1s In 
all and all 1s in one). Zen practitioners should always remember that 
according to the principle of universal causation, no one being will 
exIst by 1tself and for Itself, but the whole world will move and act In 
unison as 1f the whole were under general organization. Such an idea 
world 1s called “the World One-and-True”` or “the Lotus-store'. The 
pñnnciple of universal causation 1s based upon the universal causation 
of the Realm of Principle (Dharmadhatu) which we may regard as the 
self-creation of the universe itself. One should not forget that 1t 1s 
nothing but a causation by the common action-influence of all brings, 
and that the principle 1s also based on the theory of selflessness. In the 
Buddhist terminology, the primnciple of totalty 1s called “the 
Avatamsaka'" (Wreath). Furthermore, Zen practiioners should 
remember that Hua-Yen school believes that there 1s one mind which 
makes possible the world of particulars, but one of 1s greatest monks, 
Fa-Tsang (643-712), went beyond the Mind-Only doctrine by clatiming 
that everything has the following three marks: #¡zs, existentially, each 
particular obJect, even a particle of dust, confains 1n 1tself the whole 
realm of reality or dharmadhatu In I1ts entirety. Second, creationally, 
each particular obJect, even a particle of dust, can generate all possible 
kinds of virtue, and any obJect may therefore reveal the secrets of the 
entire world. 7rđ, in each particular obJect, even a particle of dust, 
the emptiness of true reality 1s perceivable. Zen practitioners should 
always remember that according to the doctrine of the Hua-Yen sect, 
there are four principal uses of conditional causation. First, the 
conditional causation of the Hinayana, 1e. under the Influence of 
karma the conditions of reincarnation arise. Second, the doctrine of the 
conditional causation of the Mahayana, that all things arise from the 
Alaya or fundamenrtal store. Third, the doctrine of conditional causation 
of the advancing Mahayana, that all things arise from the Tathagata- 
Garbha or Bhutatathata. Fourth, the doctrine of conditional causation of 
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Complete Mahayana, in which one 1s all and all are one, each beIng a 
unIversaÏl cause. 

The teachings of the Hua-Yen School divide the Dharmadhatu Into 
four kinds which direct or control the whole universe. Zen practitioner 
should remember that Buddhism holds that nothing was created singÌy 
or Iindividually. All thíings in the universe, matfer or mịind, arose 
simultaneously, all things in its depending upon one another, the 
influence of each mutually permeating and thereby making a unIverse 
symphony of harmonious totality. lf one item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one I1tem cannot be. 
When the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t 1s called 
the “universe One and True,” or the “Lotus Store.” In this ideal 
universe all beings wIll be In perfect harmony, each finding no 
obstruction In the existence and activity of another. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, although 
the idea of the Iinterdependence and simultaneous rise of all things 1S 
called the Theory of Universe Causation, the nature of the rise being 
unIversal, It 1s rather a philosophy of the totality of all existence than a 
philosophy of origination. According to this theory, four states of the 
universe are to be distinguished: #?zsí, the ƒactual worid: The real, or 
the world of actual lie, the factual world. The idea of looking at the 
Dharmadhatu as a world of individual obJects, in which case the term 
“dhatu” means “something separated.” 'This 1s the world of reality, the 
factual, practical world, or the phenomenal realm, phenomenal world. 
The Dharma Realm of Phenomena, or the realm of evenfts (specIfics). 
lt represents the Realistic Doctrine of Hinayana. Second, the world oƒ 
law or principle: The 1deal, or the world of law or principle. The Idea 
of looking at the Dharmadhatu as a manifesfaton of one spIrit 
(ekacita) or one elementary substance (ekadhatu). This 1s the 
noumenal realm, or noumenal world. The Dharma Realm of Noumena, 
or the realm of principles. Thịs 1s the world of principle or theorical 
world. It 1s represented by the Sam-Lun and Dharmalaksana Schools 
which teach that principle 1s separate from facts. Third, the ƒact and the 
primciple harmonized: The 1dea realized, or the world in which the 
pñnnciple 1s applied In actual life, or the fact and the principle 
harmonized. The idea of looking at the Dharmadhatu as a world where 
all 1ts particular existences (vastu) are Identifiable with one underlying 
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spirt. This Dharmadhatu 1s the Interdepence of phenomenal and 
noumenal realm. The world in which phenomena are Identical with 
noumena. The Dharma Realm of non-obstructions of noumena and 
phenomena (principles and specifics). The realm of principles agaInst 
events perfectly fused in unimpeded freedom. The Awakening of Faith 
and the Tlen-T”ai School believe the identity of fact and principle. 
That means the world of principle and reality united, or the ideal world 
realized. Fourth, the world in which actuality atftAains harmony ïn itself: 
The real harmonized, or the world in which actuality attains harmony In 
Ifself. In the actual world individualism 1s apt to predominate, and 
competition, conflict, dispute and struggle too offen will disturb the 
harmony. To regard conflict as natural 1s the way of usual philosophies. 
Buddhism sets up a world in which actual life attains an ideal harmony. 
The idea of looking at the Dharmadhatu as a world where each one of 
1fs particular obJects 1s Identifiable with every other particular obJect, 
with whatever lines of separation there may be between them all 
removed. This 1s the world of all realities or practical facts Interwoven 
or Identified in perfect harmony. Ïlt is to say phenomena are also 
interdependernt. The world in which phenomena interpenetrate one 
another without hindrances. The Dharma Realm of non-obsfruction of 
phenomena and phenomena. The realm of events against events 
(specifics and specifics) perfectly fused In unimpeded freedom. It 
represents by the Hua-Yen School which teaches that all distinct facts 
or realities wIll, and ought to, form a harmonious whole by mutual 
penetration and mutual identification so as to realize the ideal world of 
“One-True.” According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, 1t should not be difficult to make practice adapted 
to theory, but such being the evil of men, some make too much of 
theory while others make too much of practice. So a rational solution 
becomes necessary. Moreover, in the world of realities (fact), practice 
often øoes agaInst practice, fact against fact, business, agains business, 
individual against individual, class agaInst class, nation agaInst nation. 
Such 1s the feature of the world of individualism and thus the whole 
world goes to pIeces. Mere collectivism or solidarity will not prevent 
the evil of life. To harmonize such a state of being and to make all 
things go smoothly, the world of mutual reliance or Iinterdependence 
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ought to be created. Such an ideal world 1s called “the fact and fact 
world perfectly harmonized.” 

In order to elucidate the possibility of the realm of Fact and fact 
world perfectly harmonized,” the Hua-Yen School set forth the “Ten 
Profound 'Theories”: FIrst, the theory of co-relation, in which all things 
have co-exIstence and simultaneous rise. All are co-exIstent not only In 
relation to space, but also In relation to time. There 1s no distinction of 
past, present and future, each of them being Inclusive of the other. 
Distinct as they are and separated as they seem to be In time, all beings 
are united to make over entity from the universal point of view. 
Second, the theory of perfect freedom 1n which all beings “broad and 
narrow” commune with each other without any obstacle. The power of 
all beings as fo intension and extension 1s equally limitless. One action, 
however small, includes all actions. One and all are commutable freely 
and uninterruptedly. Third, the theory of mutual penetraion of 
đissimilar things. ÀlI dissimilar existences have something in common. 
Many in one, one in many, and all in unity. Fourth, the theory of 
freedom, 1.e., freedom from ultimate disctinctions, in which all 
elements are mutually 1dentified. It 1s a universal identification of all 
beings. Mutual Iidentification 1s, In fact, self-negation. Identifying 
oneself with another, one can synthesize with another. Negating 
oneself and identifying oneself with another constitute synthetical 
1dentification. This 1s a peculiar theory or practice of Mahayana. It 1s 
appled to any theory and practice. Two opposed theorles Or 
incompatible facts are offen Identified. Often a happy solutlon of a 
quesfion 1s arrived at by the use of this method. As the result of mutual 
penetration and mutual identification. We have the concept “One In 
AII, AII in One. One behind AlI, AlI behind One.” The great and small, 
the high or low, moving harmoniously together. Even the humblest 
partaking of the work In peace, no one sfands separately or 
independently alone. It 1s the world of perfect harmony. Fifth, the 
theory of complementarity by which the hidden and the manifested will 
make the whole by mutual supply. If one 1s Inside, the other wIll be 
outside, or vice versa. Both complementing each other will complete 
one entity. Sixth, the theory of consfruction by mutual penetration of 
minute and abstruse matters. Generally speaking, the more minute or 
abstruse a thing 1s, the more difficult it 1s to be conceived. Things 
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minute or abstruse beyond a man”s comprehension must also be 
realizing the theory of one-in-many and many-In-one. Seventh, the 
theory of inter-reflection, as In the region surrounded by the Indra net 
(a net decorated with a bright stone on each knot of the mesh), where 
the Jewels reflect brilliance upon each other, according to which the 
real facts of the world are mutually permeating and reflecting. Eighth, 
the theory of elucidating the truth by factual Illustrations. Truth 1s 
manifested In fact and fact Is the source of enliphtening. Ninth, the 
theory of “variously completing ten time-periods creating one entity.” 
Each of past, present and future confains three periods thus making up 
nine perlods which altogether form one period, nine and one, ten 
periods In all. The ten periods, all distinct yet mutually penetrating, will 
complete the one-in-all principle. All other theorles are concerned 
chiefly with the mutual penetration In “horizontal plane,” but this 
theory 1s concerned with the “vertical connection,” or time, meaning 
that all beings separated along the nine periods, each complete in 
1ts©lf, are, after all, Iinterconnected In one period, the one perlod 
formed by the nine. Tenth, the theory of completion of virtues by which 
the chief and the retinue work together harmoniously and brightly. If 
one 1s the chief, all others wIll work as his retinue, 1.e., according to the 
one-in-all and all-in-one principle, they really form one complete 
whole, penetrating one another. 

There are five divisions of Buddhism according to the Hua-yen 
School, which ¡include the Doctrine of the Small Vehicle, the 
Elementary Doctrine of the Great Vehicle, the Final Mahayana 
teaching, the Abrupt Doctrinne of the Great Vehicle, and the Round 
Doctrine of the Great Vehicle. However, Zen practitioners have very 
close relationship with the Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. Thịs 
means the training without word or order, directly appealing to one”s 
own 1nsight. This teaching emphasized on one”s own I1nsight by which 
one can atfain enlightenment all at once. All words and speech will 
stop at once. Reason wIll present 1fself In 1fs purify and action will 
always comply with wisdom and knowledge. The Mahayana 
immediate, abrupt, direct, sudden, or intuiive school, by right 
concenfration of thought, or faith, apart from good works (deeds). This 
teaching expounds the abrupt realization of the ultimate truth without 
relying upon verbal explanations or progression through varIous stages 
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of practice, found in Vimalakirti Sutra. This doctrine holds that If 
thought ceases fo arise In one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an 
aftainment may be gained through silence as shown by Vimalakirtl, a 
saintly layman In Vaisali, or through meditatlon as In the case of 
Bodhidharma, the founder of Chinese Chan School. In practicing, Zen 
practitloners in Hua-Yen school always contemplate the followings: 
First, to contemplate Into the serenity of Mind to which all things 
return. Second, to clearly realize that the world of particulars exIst 
because of the One Mind. Third, to observe the perfect and mysferious 
Iinterpenetration of all things. Fourth, to observe that there 1s nothing 
but Suchness. Fifth, to observe that the mirror of Sameness reflects the 
1mages of all things, which thereby do not obsfruct each other. Sixth, to 
observe that, when one particular obJect 1s picked up, all the others are 
pIcked up with It. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Thiền và Năm Cấp Bậc Chứng Ngộ 
Của Thiền Sư Động Sơn Lương Giới 

Trong kinh Hoa Nghiêm, sự liên hệ giữa “tối” và “sáng” như là 
hạn chế lẫn nhau, nhưng đồng thời ranh giời giữa sáng và tối rất rõ 
ràng như trong hai khái nệm “vô minh” và “giác ngộ” vậy. Động Sơn 
Lương Giới sanh năm 807 sau Tây Lịch, là tổ thứ nhất của phái Tào 
Động Trung Quốc và người đã thiết định Năm VỊ hay Ngũ Sơn Tào 
Động. Khi Động Sơn đến với Thư Sơn Huệ Siêu. Huệ Siêu hỏi: “Ông 
đã trụ tại một phương, nay đến đây làm øì?” Động Sơn nói: “Tôi bị dày 
vò bởi một mối ngờ, không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu 
gọi lớn: “Lương Giới! (tên thật của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: 
“Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì thế?” Động Sơn không biết trả lời ra sao, 
và Huệ Siêu nói ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm không có lửa sáng!” 
Theo Truyền Đăng Lục, vì không có lửa sáng nên sự vô trí không được 
thắp sáng, khi biết được điều nầy, sẽ có sự thắp sáng. Đối với hành giả 
tu Thiển, năm cấp bậc chứng ngộ do Động Sơn Lương Giới thiết lập 
cũng giống như 10 bài kệ chăn trâu, vì đây là các mức độ khác nhau 
về sự thành tựu trong nhà Thiển. Ngồi vị thứ nhất là “Chánh Trung 
Thiên”: Đây là nhận thức về thế giới hiện tượng ngự trị, nhưng nó 
được nhận thức như là chiểu kích của ngã tuyệt đối. Giai đoạn thứ nhì 
là “Thiên Trung Chánh”: Đây là hình thái vô phân biệt đến với giai 
đoạn trước một cách mãnh liệt và sự phân biệt bị đẩy lùi vào phía sau. 
Giai đoạn thứ ba là “Chánh Trung Lai”: Đây là ngôi vị trong ấy không 
còn ý thức về thân hay tâm. Cả hai đã được xả bỏ hoàn toàn. Giai 
đoạn thứ tư là “Thiên Trung Chí”: Với ngôi vị nầy, tính duy nhất của 
mỗi sự vật được nhận thức ở mức độ độc nhất. Bây giờ núi là núi, sông 
là sông; chứ không còn núi đẹp sông buồn nữa. Giai đoạn thứ năm là 
“Kiêm Trung Đáo”: Ở vị thứ năm hay là mức cao nhất, sắc và không 
tương tức tương nhập đến độ không còn ý thức cả hai, các ý niệm ngộ 
mê đều biến mất, đây là giai đoạn của tự do nội tại trọn vẹn. 
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Zen and Five Degrees 0ƒ Enlighteninent 
0ƒ Tung-Shan-Liang-Chỉch 


In the Adornment Sutra, the relationship between “dark” and 
“brightf” seems limit each other, but at the same time the boundary 
between “dark” and “bright” Is very clear as In two concepts of 
“ignorance” and “enlightenment”. Tung-Shan-Lleng-Chieh was born In 
807 A.D. He was the first Patriarch of the Tao-Tung Sect and 
formulator of the FIive Degrees. When Tung-Shan came to see Hui- 
chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already master of a 
monastery, and what do you want here?” Tung-Shan said: “I am 
distressed with a doubt and do not know what to do, hence my coming 
here.” The master called out: “O Liang-Chieh!” which was Tung- 
Shan”s real name, and Liang Chich replied at once, “Yes, sir.” Hui- 
Chao asked: “What 1s that?” Chieh failed to answer, and Hui-Chao 
gave this Judgment, “Fine Buddha no doubt, and what a pity he has no 
flames.” According to the Transmision of the Lamps, as he has no 
flames, his Ignorance 1s not 1lluminating. When he becomes conscIous 
of the fact, there 1s enliphtenment. For Zen practitioners, the “Five 
degrees of Tung-Shan-Liang-Chieh” are similar to the Ten Osherding 
Verses, for these are different levels or degrees of Zen realization 
formulated by Zen master Tung-Shan-Lilang-Chieh. 7e ƒirsf level 1n 
which realizaton of the world of phenomena 1s dominant, but 1t 1S 
perceived as a dimension of the absolute self. 7e second level or 
second stage the undifferentiated aspect comes strongly to the fore and 
diversity recedes Into background. 7he thiri grade 1s a level of 
realization wherein no awareness of body or mind remains; both “drop 
away” completely. The ƒourth grade 1s the singularity of each obJect 1s 
perceived at its hiphest degree of uniqueness. Now mountain 1s 
mountain, rIiver 1s rIiver; ther 1s no such a beautiful or loving mountain 
or a boring rIVer. ïn (he fth and highest grade, form and emptiness 
mutually penetrate to such a degree that no longer 1s ther 
conscIousness of either. ldeas of enliphtenment or delusion entirely 
vanish. This 1s the stage of perfect Inner freedom. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Nhiếp Luận Tông 


Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, Nhiếp Luận Tông là tiền thân của Pháp Tướng Tông. Khi khảo 
cứu về Nhiếp Luận Tông, trước hết chúng ta nên biết về nội dung của 
bộ Nhiếp Đại Thừa Luận do ngài Vô Trước viết vào thế kỷ thứ năm. 
Bộ luận nầy, cùng với bản chú giải của ngài Thế Thân, là bộ luận đầu 
tiên và hàm súc nhất trong công cuộc phát biểu học thuyết của Duy 
Thức và là sách cương yếu đại biểu của Duy Thức Tông sau nầy. Luận 
đặt trọng tâm nơi mười đặc điểm của Phật Giáo Đại Thừa. Sau nầy 
được dịch ra Hán văn bởi các ngài Phật Thủ vào năm 531, Chân Đế 
vào năm 563, và Huyền Trang vào khoảng những năm 648-649. Trong 
các bản dịch nầy thì bản dịch thứ hai của ngài Chân Đế được lấy làm 
căn bản cho Nhiếp Luận tông ở Trung Hoa. 

Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng ngoài “Giới-Định-Tuệ” ra 
giáo thuyết Nhiếp Luận Tông còn bao gồm nhiều điểm về học thuyết 
về Duy Thức. Nghĩa là tất cả các pháp không có tương hệ tánh, phân 
biệt tánh, cũng không có cả chân thực tánh. Một trong những điểm 
quan trọng trong triết học Nhiếp Luận Tông là sự đắc ngộ trí tuệ Duy 
Thức. Kế đó là tu tập Lục Độ Ba La Mật và Thập Địa Bồ Tát. Chính vì 
vậy mà hành giả tu Thiển theo Nhiếp Luận Tông hiểu rõ các pháp, giữ 
vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai 
đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài thăng tiến tức thời để 
chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện có ý nghĩa nhất của trình 
độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu tối thượng của Bồ Tát 
là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân bằng được khởi lên từ trí 
tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào 
cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ 
ba la mật có một phẩm chất phân tích như một đặc tính đặc thù của trí 
bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí 
tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại 
nghiêng về phần trực giác. Nhờ tu tập Ba La Mật mà hành giả đạt 
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được trí tuệ khiến có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la 
mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết 
bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian 
vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Nói tóm lại, 
trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà 
chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiền não 
căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ 
của si mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp 
trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật 
mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh sĩ 
mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán chiếu 
về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. Một 
phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sĩ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Nhiếp Luận Tông nhấn mạnh rằng mục tiêu của hành giả tu Thiền 
cố gắng đạt tới Vô Cấu Thức. Theo Nhiếp Luận Tông, khi vạn vật 
phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng tượng của 
tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là thức (vijnana). Chính vì 
thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được 
gọi là A Lại Da thức hay Tạng Thức. Tạng Thức chính nó là sự hiện 
hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm ô, 
được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. Khi 
tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, 
thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng 
thức vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu 
hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác ngộ viên mãn của Phật, 
thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên được. Nhiếp Luận Tông quan niệm 
A Lại Da Thức lúc đã trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm nữa là 
Chân Như. Nó được coi như là thức thứ chín. Theo đó các quan năng 
của thức được tông phái nầy, do ngài Chân Đế sáng lập gồm tiền ngũ 
thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt và thân) và bốn thức trung tâm. Trong đó “Vô 
Cấu Thức” là quan trọng nhất. Theo Nhiếp Luận Tông (tiền thân của 
Pháp Tướng Tông), Vô Cấu Thức hay Tịnh Thức chỉ có nơi sự giác ngộ 
viên mãn của Phật. Vô Cấu Thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của 
tạng thức và khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng 
và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức viên 


363 


thành thực tánh. Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến 
mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đây là “Vô Phân Biệt Trí.” Trạng thái tối hậu là 
vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị 
ràng buộc ở nơi nào nữa. 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Samparigraha School 


The school of the collected sastras, doctrine of the Mere Ideation. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the She-Lun (Samparigraha) School was the forerunner of 
the Fa-Hsiang (Dharma-laksana) School. In studying the Samparigraha 
School, we should know first the contents of the text, Acceptance of the 
Great Vehicle (Mahayana Saparigraha), was written by Asanga In the 
ftiíth century. This text, with the commentary on 1t by Vasubandhu, 1s 
the first and the foremost comprehensive work which sets forth the 
representative compendium of the Idealistic School. The text dwells 
chiefly on the ten special characteristics of Mahayana. Later this sastra 
was translated Into Chinese by the following monks: in 531 by 
Buddhasanta, in 563 by Paramartha, and again by Hsuan-Tsang during 
648-649. Of these, the second translaton of Paramartha, laid the 
foundation of the Shê-Lun School in China. 

Zen practitloners should always remember that beside the 
threefold study of “Disciplines-Concentration-WIsdom”, the teachings 
of the Samparigraha also include the theory of mere Ideation. That 1s tO 
say all elements have either the nature or interdependence, or that of 
Imagination, or that of real truth. One of the most Important poinfs In 
the philosophy of the Samparigraha 1s the attainment of the Iinsight of 
mere Ideation. The next point 1s the sIx perfections and the ten stages 
of the holy personages. Therefore, Zen practiioners 1n the 
Samparigraha have the knowledge paramita or knowledge of the true 
defimtion of all dharmas. The culuivaton of the Bodhisattva”s 
Iintellectual and spiritual Journey comes with his ascent to the Jnana 
Paramita, then Immediately preceding his transformation Into a fully 
awakened Buddha. The most significant event in this level and the 
paramount symbol of the Bodhisattva”s highest accomplishment, 1s 
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enfrance Into a meditative state of balanced concentration Immersed In 
non-dualistic knowledge of emptiness. This event 1s represented by his 
Initlaton 1nto the omnisclence of a perfect Buddha, which 1s 
quintessenfial perfection. Knowledge perfection or PraJna paramita has 
an analysis qualityý which does not seem to Íigure as a specIÍic 
characteristic of non-dualistic knowledge developed by the Bodhisattva 
at the stage of Jnana Paramita. So, whereas Jnana refers more to 
Iintellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with infuifion. 
In practicing the Paramifas, Zen practitioners have the wisdom which 
enables one to reach the other shore, I.e. wisdom for salvation; the 
highest of the six paramitas, the virtue of wIisdom as the principal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys €rror, Ignorance, 
prejudice, and heresy. In short, the praJna-paramita 1s a gate of 
Dharma-illumination; for with it, we eradicate the darkness of 
Ipnorance. Among the basic desires and passlons, ignorance has the 
deepest roots. When these roots are loosened, all other desires and 
passlons, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views 
are also uprooted. In order to obtain wisdom-paramita, pracfiioner 
must make a great effort to meditate on the truths of Iimpermanence, 
no-self, and the dependent origination of all things. Once the roots of 
Ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also 
teach and guide foolish beings to break through the ImprIisonment of 
birth and death. 

The Samparigraha School emphasilzes that the goal of Zen 
practitioners 1s to try to reach the Amala ConscIousness. According to 
the Samparigraha School, when all things are reflected on our mind, 
Our đdiscriminating or Iimaginating power 1s already at work. This 1s 
called our consclousness (Vijnana). Since the consciousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, It is called the store- 
COnscilousness or Ideation-store. The Ideation-store 1fself 1s an 
exIstence of causal combination, and ¡in It the pure and tainted 
elements are causally combined or intermingled. When the ideation- 
store begins to move and descend to the everyday world, then we have 
the manifold existence that 1s only an Imagined world. The Ideation- 
store, which 1s the seed-conscIiousness, 1s the conscIous center and the 
world manifested by Ideatilon 1s Ifs environmert. lt is only from the 
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Buddha's Perfect Enlightenment that pure Ideation flashed out. The 
Samparigraha School regards the Alaya-store that has become pure 
and taintless as Thusness (Tathata) and gIves 1t a special name Amala- 
vijnana (Faintless Consclousness). It 1s desipnated as the Ninth 
Consciousness. Accordingly the consclous organs recognized In this 
school founded by Paramartha are as follows: the first Íive 
Consciousness (visual, auditory, odor, taste and touch) and the four 
central consclousness (sense-center, thought-center, Ideation-store and 
the tainess consciousnesses) Among these, the “Amala 
Consciousness” 1s the most Important conscIousness. According to the 
Samparigraha School (the forerunner of the Dahrmalaksana School), 
the taintless consclousness is only flashed out from the Buddha's 
Perfect Enlightenment. This pure Ideation can pur1fy the tainted portion 
of the Ideation-store and further develop 1ts power of understanding. 
The world of Immagination and the world of interdependence will be 
broupht to the real truth (parinispanna). This having been attained, the 
seed-store, as consciousness, will disappear altogether and ultimately 
wIll reach the state where there 1s no distinction between subJect and 
obJect. The knowledge so gained has no discrimination (avikalpa- 
Jnana). This ulimate sfate 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita- 
nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not being 
bound to one place. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Pháp Hoa Tông 


Pháp Hoa Tông nguyên là tên gọi của tông Thiên Thai vì tông nầy 
lấy Kinh Pháp Hoa làm kinh căn bản. Liên Hoa Tông được ngài Huệ 
Viễn khai sáng vào khoảng năm 300 sau Tây Lịch tại tự viện Bạch 
Liên Trì của ngài. Tông phái nầy không có liên hệ gì đến Bạch Liên 
Mật Xã khởi lên thời nhà Nguyên Mông. Ngài Huệ Viễn thời Đông 
Tấn nhân đọc (có sách nói ngài nghe pháp sư Di Thiên giảng) kinh Bát 
Nhã mà bỗng nhiên đại ngộ. Sau đó ngài chú tâm vào việc niệm Phật 
để được cứu độ. Tông phái của ngài trở thành Tịnh Độ Tông, mà 
những năm về sau nầy lan truyền rộng rãi khắp vùng viễn đông. 
Trường phái Pháp Hoa, nguyên trước đây là một nhánh của trường 
phái Tịnh độ. Giáo lý căn bản của trường phái nầy là kinh Pháp Hoa. 
Tín đồ trong trường phái nầy cố gắng vượt những đam mê bằng cách 
tuân theo giới luật và thường niệm Hồng Danh Đức A Di Đà để khi 
chết được vãng sanh Tịnh Độ. 

Pháp tu của Pháp Hoa tông bao gồm Pháp Hoa Tam Hoặc, Pháp 
Hoa Tam Quán, và Pháp Hoa Không Giả Trung. Về Pháp Hoa Tam 
Hoặc, theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có ba nhóm lậu hoặc: Thứ nhất là 
Dục lậu, có nghĩa là say mê về dục lạc trần thế. Thứ nhì là Hữu lậu, có 
nghĩa là sự ham muốn hiện hữu trong một trong những cảnh giới hữu 
lậu. Thứ ba là Vô minh lậu, có nghĩa là sự uế nhiễm trong tâm khởi lên 
từ sự ngu si. Ngoài ra, có người còn cho rằng có lậu thứ tư là Kiến lậu, 
là những quan điểm đồi bại. Theo tông Thiên Thai, có ba loại hoặc, ba 
loại phiền não hay ba loại cấu nhiễm: Thứ nhất là Kiến tư hoặc, có 
nghĩa là thấy và nghĩ tưởng theo ảo vọng từ những nhận xét không 
hoàn hảo, với những cám dỗ của yêu ghét, vân vân. Muốn loại bỏ 
những cấu chướng nầy, người ta phải tuân thủ và hành trì giới luật (mê 
chấp tướng sanh tử). Thứ nhì là Trần sa hoặc, có nghĩa là phiền não và 
cám dỗ trong lúc cứu độ chúng sanh (mê chấp cứu độ chúng sanh để 
được vào cõi Niết Bàn). Thứ ba là Vô minh hoặc, có nghĩa là phiền 
não và cám dỗ khởi lên từ chỗ không hiểu chư pháp và thực tánh của 
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chúng. Phiển não khởi lên từ căn bản vô minh làm che lấp mất chân 
lý. Trong Biệt Giáo và Viên Giáo, Bồ Tát khắc phục vô minh hoặc 
trong sơ địa (mê chấp về tướng nhị biên). Về Pháp Hoa Tam Quán, 
theo tông Thiên Thai, có ba loại quán: Thứ nhất là Quán chân không 
ha tướng. Thứ nhì là Quán lý sự vô ngại. Thứ ba là Quán sự sự vô 
ngại. Về Pháp Hoa Không Giả Trung, ba đế mà tông Thiên Thai đã 
dựng lên Hệ thống “Tam Quán' nầy dựa trên triết lý của ngài Long 
Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Thứ nhất 
là Không: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến 
tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng 
ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn là sự phá bỏ 
ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna). Thứ 
nhì là Giả: Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần 
sa và để lập tất cả các pháp quán sát thấy cái tâm đó có đủ các pháp, 
các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, không bến, vô thường). 
*“Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải thoát khỏi 
các điều xấu. Thứ ba là Trung: Trung đĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để 
phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyền diệu tất cả các pháp, 
quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, cũng chẳng phải giả 
tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). “Irung' là sự phá bỏ 
ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ. 

Quả Vị Tu Chứng trong Tông Pháp Hoa bao gồm Lục Tức Phật, 
Tam Trí và Tam Đức. Lục Tức Phật hay sáu giai đoạn phát triển của 
Bồ Tát được nói rõ trong Thiên Thai Viên Giáo, đối lại với sáu giai 
đoạn phát triển hay Lục Vị của Biệt Giáo. Lục tức Phật gồm hai phần: 
Ngoại Phàm và Nội Phàm. Ngoại Phàm gồm có: Thứ nhất là Lý Tức 
Phật, có nghĩa là mỗi chúng sanh đều sẵn có Phật tánh. Thứ nhì là 
Danh Tự Tức Phật, có nghĩa là từ trong danh tự mà lý giải thông suốt, 
tất cả những ai nghe và tín thọ phụng hành đều có thể thành Phật. Nội 
Phàm gồm có: Thứ ba là Quán hạnh Tức Phật, có nghĩa là chẳng 
những lý giải mà còn thiển quán và y giáo phụng hành. Thứ tư là 
Tương Tự Tức Phật, có nghĩa là đem thực chứng đến gần chân lý tương 
tự như ở giai đoạn vô lậu thực sự (dựa vào quán lực tương tự mà phát 
chân trí và thấy tánh Phật. Thứ năm là Phần Chơn Tức Phật, có nghĩa 
là chơn trí lần hổi mở ra, vén từng bức màn vô minh, tâm trí càng sáng 
tỏ thêm, lần lần đi đến chỗ sáng suốt hoàn toàn, được phần nào tốt 
phần đó. Thứ sáu là Cứu Cánh Tức Phật, có nghĩa là phá trừ tất cả vô 
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minh và phiền não để đạt tới toàn giác. Theo Phật giáo, có ba loại trí: 
Thứ nhất là Thế gian trí, có nghĩa là phàm trí chấp trước hết thẩy hữu 
vô của chư pháp. Thứ nhì là Xuất thế gian trí, có nghĩa là trí của bậc 
Thanh Văn và Duyên Giác, hãy còn hư vọng phân biệt tự tướng. Thứ 
ba là Xuất thế gian thượng thượng trí, có nghĩa là trí của chư Phật và 
chư Bồ Tát, quán sát hết thấy chư pháp bất sanh bất diệt, la bỏ nhị 
kiến hữu vô. Theo Trí Độ Luận, có ba loại trí: Thứ nhất là Nhứt thiết 
trí, có nghĩa là trí của hàng Thanh Văn và Duyên Giác, cho rằng chư 
pháp là không thật. Thứ nhì là Đạo chủng trí, có nghĩa là trí của hàng 
Bồ Tát với sự biện biệt chánh đáng (ha bỏ nhị kiến hữu vô). Thứ ba là 
Nhứt thiết chủng trí, có nghĩa là trí của chư Phật, hay toàn trí biết hết 
mọi khía cạnh và sự liên hệ của vạn hữu trong quá khứ, hiện tại và vị 
lai. Ba đức của Phật là thường hằng, hỷ lạc, chính mình và thanh tịnh 
(Thường, Lạc, Ngã, Tịnh). Theo Phật giáo, có ba loại đức: Thứ nhất là 
Pháp thân đức, có nghĩa là Pháp thân Phật là vĩnh hằng. Thứ nhì là Bát 
nhã đức, có nghĩa là trí huệ Phật biết được thực tính của chư pháp. Thứ 
ba là Giải thoát đức, có nghĩa là Phật giải thoát, không còn vướng mắc 
nào. Lại có ba loại đức khác: Thứ nhất là Nhân viên đức, có nghĩa là 
qua ba a tăng kỳ kiếp, nhân duyên tròn đầy. Thứ nhì là Quả viên đức, 
có nghĩa là toàn thiện quả vị và trí huệ Phật. Thứ ba là Ân viên đức, có 
nghĩa là toàn thiện ân cứu độ chúng sanh. Lại có ba loại đức khác: Thứ 
nhất là Trí Đức hay phẩm chất toàn giác của một vị Phật. Thứ nhì là Bi 
Đức hay đức từ bi thương xót của một vị Phật. Thứ ba là Định Đức hay 
phẩm chất thiển định của một vị Phật. Theo kinh Niết Bàn, có ba loại 
đức của một vị Phậ: Thứ nhất là Trí đức, có nghĩa là đức toàn giác của 
Phật. Thứ nhì là Đoạn đức, có nghĩa là đức đoạn diệt khổ đau và chứng 
nhập Niết bàn tối thượng của Phật. Thứ ba là Ân đức, có nghĩa là đức 
phổ cứu chúng sanh của chư Phật. 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Lofus Secf 


The Lotus sect, I.e. that of T”ien-T”ai, which had this sutra for 1s 
basis. There are many treatises with this as part of the title. The Lotus 
sect founded by Hui-Yuan around 300 AD. at his monastery, in which 
was a white lotus pond. It has no connection with the White Lily Secret 
SocIety which arose during the Mongol or Yuan dynasty. The Lotus 
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sect 1s traced to the awakening of Hui-Yuan by the reading of the 
PraJjnaparamita Sutra. He then turned his attention to calling on the 
name of Buddha to obfain salvation direct to his Pure Land. The school 
became that of the Amitabha or Pure Land sect, which In later year 
developed Into the principal Buddhist cult in the Far-East. Lotus sect 
was one time a branch of the Pure Land School. Its doctrine 1s based on 
the Lotus Sutra, thus it is called the Lotus school. Its followers try to 
overcome all passions by strictly observing precepts and reciting or 
calling upon the name of Amitabha, hoping after death, they wIll be 
welcomed by Amitabha Buddha In the Pure Land. 

Methods of cultivation of the Lotus Sect comprise of the cultivation 
on the three delusion, the cultivation of three Contemplations, and the 
cultivation of Tien-T”ais Three Prongs. On the cultivaton on the 
three delusion, according to the Hinayana Buddhism, there are three 
øroups of delusions: First, Kamasava Intoxicant of worldly desires or 
sensual pleasures. Second, Bhavasava, the love of existence 1n one of 
the conditioned realms. Third, AvijJJjasava, the defilements of Ignorance 
in mind. Besides, some considers the fourth delusion: the corruption of 
views. According to the T”ien-T”ai Sect, there are three delusions: 
FIrst, things seen and thought illusions from Imperfect perception, with 
temptatlon to love, hate, etc., to be rid of these false views and 
tempftatlons, one must cultivate and observe moral precepts. Second, 
1llusion and temptation through the Iimmense variety of dufIes In saving 
others. Third, the 1llusions and temptations that arise from failure 
philosophically to understand things in their reality——lllusion arising 
from primal Ignorance which covers and hinders the truth. In the 
Differentiated Teaching, this illusion 1s overcome by the bodhisattva 
from the first stage; In the Perfect Teaching, It is overcome by the 
bodhisatva In the first resting-place. On the cultivation of the three 
contemplatlons, according to the Tien-l”ai sect, there are three 
contemplations (meditations): Eirst, the meditation (contemplation) of 
tue emptiness that cuts of marks. Second, the meditation 
(contemplaton) of the non-obsttucion between noumena and 
phenomena. Third, the meditaton of pervasive Inclusiveness, the 
mediftation of non-obstruction between phenomena and phenomena. Ôn 
the cultivation of the three prongs which established by the T”ien-T”aI 
sect, the system of threefold observation 1s based on the philosophy of 
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Nagarjuna, who lived in south-eastern India about the second century 
A.D. First, unreality, that things do not exist in reality. Sunya 
(universality) annihilates all relatives. The “Empty” mode destroys the 
1llusion of sensuous perception and constructs supreme knowledge 
(prajna). Second, reality, things exist though in “derived” or 
“borrowed” form, consisting of elements which are permanert. 
Particularity establishes all relativities. The “Hypothetical" mode does 
away with the defilement of the world and establishes salvation from 
all evils. Third, the “middle” doctrine of the Madhyamaka School, 
which denies both positions in the Interests of he transcendental, or 
absolute. The middle path transcends and unites all relativities. The 
“Medial" mode destroys hallucination arising from Ignorance (avidya) 
and establishes the enlightened mind. 

Results of Cultivation in the Lotus Sect comprise of the Six Stages 
of Bodhisattvva Developments, three kinds of Wisdom, and three 
virtues. The six stages of Bodhisattva developments as defined In the 
Tien-T”ai Perfect or Final Teaching, In contrast with the ordinary sIx 
developments as found in the Differentiated or Separated School. The 
SIX stages of Bodhisattva developments comprise of two parts: External 
or Common to all and Internal for all. Ex/ernal or Common to all 
cơmprises öøƒt Flrst, theoretical realizaton that all beings are of 
Buddha-nature. Second, the Íirst step In practical advance, the 
apprehension of terms that those who only hear and believe are In the 
Buddha-law and potentially Buddha. /mernal for all comprises oƒ: 
Th1rd, advance beyond terminology to meditation, or study and 
accordant action. Fourth, semblance stage, or approximation of truth 
and 1s progressive experlential proof. Fiíth, the real wisdom 1s 
gradually opened, the screen of Iignorance 1s gradually rolled up, the 
mind 1s clearer and clearer to totally clear. Sixth, destroy all ignorance 
and delusions to attain Perfect enlightenment (Fruition of holiness). 
According to Buddhism, there are three kinds of wIsdom: First, earthly 
or ordinary wisdom, normal worldly knowledge or ideas. Second, 
supra-mundane or spiritual wisdom, the wisdom of Sravaka or 
Pratyetka-buddha. Third, supreme wisdom of bodhisatvas and 
Buddhas. According to the Maha-Prajna-Paramita Sastra, there dre 
three kinds oƒwisdom: Ftrst, Sravaka (thanh văn) and Pratyeka-buddha 
(Duyên giác) knowledge that all the dharma or laws are void and 
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unreal. Second, Bodhisattva-knowledge of all things In their proper 
discrimination. Third, Buddha-knowledge, or perfect knowledge of all 
things In their every aspect and relationship, past, present and future. 
Three Buddha”s virtues or powers which are eternal, Joyful, personal 
and pure. According to Buddhism, there are three Kkinds oƒ virtue: Ftrst, 
Dharmakaya, the virtuie or potency of the Buddha”s eternal sipritual 
body. Second, Buddha”s prjana or wisdom, knowing all things in theIr 
reality. Third, Buddhaˆs freedom from all bonds and his sovereign 
liberty. There are also three other kinds oƒ vừữtue: First, the perfection 
of Buddha”s causative or karmaic works during his three great kalpas 
Of preparation. Second, the perfection of the fruit or result of Buddha”s 
own character and wisdom. Third, the perfection of Buddhaˆs grace In 
the salvation of others. 7ere are still three other kinds oƒ virtue: Fist, 
all-knowing virtues or qualitles of a Buddha. Second, all-pitying virtues 
of a Buddha. Third, contemplative virtues of a Buddha. According 1o 
Nirvana Sutra, there are another three Buddha”s virtues. Flrst, the 
potency of Buddha perfect knowledge. Second, Buddhaˆs ability to cut 
off all illusion and perfect of supreme nirvana, the power or virtue Of 
brinsging to an end all passion and 1llusion, and enter the perfect 
nirvana. Third, Buddha”s universal grace and salvation which bestows 
the benefits he has acquired on others. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Thiền Và Pháp Tướng Tông 


Pháp Tướng Tông (Dharmalaksana) còn gọi là Du Già Tông, 
Nhiếp Luận Tông hay Duy Thức Tông. Tại Trung Quốc thì đây là một 
hình thức biến dạng của Duy Thức Tông hay Du Già Tông của Ấn Độ 
và nên tảng chính của tông phái là bộ Thành Duy Thức Luận. Ngài 
Huyền Trang, một nhà chiêm bái vĩ đại, đã mang về từ viện đại học 
Na Lan Đà 10 cuốn chú giải bộ Duy Thức Tam Thập Tụng của ngài 
Thế Thân, và kết hợp lại thành bộ Thành Duy Thức Luận. Theo Giáo 
Sư Junjiro Takakusu trong quyển “Cương Yếu Triết Học Phật Giáo,” 
Pháp Tướng có nghĩa là “những sự tướng biểu hiện của các pháp.” 
Pháp ở đây chỉ cho các sự thể thuộc vật chất và tinh thần (sắc và tâm), 
bởi vì đối tượng chính của tông phái nầy là truy cứu về bản chất và 
phẩm tính của mọi hiện hữu. Sơ Tổ của tông phái nầy là Ngài Vô 
Trước, anh ruột của ngài Thế Thân, tác giả của bộ Du Già Sư Địa 
Luận. Tại Ấn Độ, đầu tiên tông nầy được gọi là Du Già Tông, chỉ cho 
sự thực hành về phép quán tưởng. Sau khi trở về với Đại Thừa, Thế 
Thân đã tập đại thành các quan điểm triết học của Du Già Tông, đã 
quy định chủ điểm của tông nầy là “Duy Thức,” đặt sự hiện hữu của 
tất cả ngoại giới nơi thức. Nói tắt là chỉ có thức hiện hữu. Trên phương 
diện thể tánh luận, tông nầy đứng giữa các tông phái chấp “Hữu” và 
chấp “Vô.” Nó không chấp vào học thuyết tất cả mọi sự thể đều hiện 
hữu, vì quan niệm rằng không có gì ngoài tác động của tâm, cũng 
không chấp vào học thuyết chẳng có gì hiện hữu, vì quả quyết rằng có 
sự hiện hữu của các thức. Tông nây hoàn toàn tán đồng học thuyết 
“Trung Đạo,” không bao giờ đi đến cực đoan của chủ trương “hữu 
luận” cũng như “vô luận.” Như vậy tông nầy có thể được mệnh danh là 
“Duy Tâm Thực Tại Luận” hay “[hức Tâm Luận.” Danh hiệu chính 
thức của nó là “Duy Thức,” hay Tánh Tướng Học, khảo cứu về bản 
tánh và sự tướng của các pháp. 

Pháp Tướng tông là một hình thức khác của duy thức tông. Mục 
đích của Pháp Tướng Tông là phủ nhận tất cả đối tượng, xem đó chỉ là 
sự biểu lộ của tinh thần tùy thuộc vào những diễn tiến của thức, và 
nhắm đến việc hòa nhập vào một cái tâm duy nhất, trong đó chỉ có 
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thức là duy nhất. Tông phái nầy dùng khuôn mẫu của phương pháp 
phân tích dùng trong các tông phái thuộc Thực tại và Hư vô luận, và 
phân thế giới hiện hữu làm năm loại, gồm 100 pháp. Một đặc điểm là 
tông nầy chia Tâm làm tám thức, mỗi thức là một thực tại biệt lập. 
Không có tông phái nào khác trong Phật Giáo có một học thuyết như 
thế. Thêm vào năm thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân) còn có giác quan 
thứ sáu, ý thức; thức thứ bảy, tự ý thức; và thức thứ tám là tạng thức. 
Hai thức bảy và tám được gọi là mạt na và a lại da thức. Tuy nhiên, tại 
Trung Quốc, những giáo lý và việc làm của tông phái nầy không hòa 
hợp với tinh thần của người Trung Hoa, nên chẳng bao lâu sau đó học 
thuyết của họ trở thành những cuộc tranh cãi mang tính học thuật về 
thức thứ bẩy và thứ tám, thường chẳng được thông hiểu một cách rõ 
ràng. Trong số tám thức nầy, năm phần đầu họp thành thức (vijnana). 
Thứ sáu là trung tâm giác quan tạo các khái niệm do những tri giác đạt 
được từ thế giới bên ngoài. Thứ bảy là ý căn (manas) hay Mạt Na thức. 
Mạt na thức là trung tâm tư tưởng, suy nghĩ, yêu cầu và suy luận dựa 
trên nên tảng ý thức. Thức thứ tám là tâm (citta), còn gọi là A Lại Da 
thức, chứa giữ những chủng tử, nghĩa là giữ những hiệu quả hay năng 
lực của tất cả những hiện hành. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng 
tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống 
đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành 
hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các hạt 
giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. Ba thức 
thứ sáu, bảy, và tám luôn luôn dựa vào nhau mà hoạt động, bởi vì thức 
thứ sáu là tâm điểm chung cho tri giác và tri nhận hướng nội; nó hoạt 
động hướng ngoại dựa trên mạt na thức, mà thức nây lại dựa trên a lại 
da thức. Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây 
ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với 
thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển 
vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến 
thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na đáp ứng cho tự thức, tự quan tâm 
hay những xu huớng vị kỷ. Nhiệm vụ chủ thể của thức thứ tám được 
thức thứ bảy xem như là “Ngã” mặc dầu trong thực tế không có gì là 
“Ngã” cả. Ý tưởng về “Ngã giả ảo” nây làm nhiễm ô tất cả những tư 
tưởng khiến khơi dậy ý tưởng về cá thể hay tự ngã. Mỗi thức trong tám 
thức đều có tâm vương và tâm sở. Bản thể của thức là tâm vương còn 
tác dụng tương ứng với tâm vương mà khởi lên là tâm sở. 
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Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ theo Pháp Tướng Tông, có ba loại 
“Hiện Hữu”. Theo quan niệm Phật Giáo, vạn hữu sinh khởi do tâm, và 
chỉ có tâm mà thôi. Nhứt là trong học thức “Duy Thức,” cái mà chúng 
ta gọi là hiện hữu nó tiến hành từ thức mà ra. Theo Duy Thức Tông, 
mọi vật hiện hữu được xếp tùy theo bản tánh của nó vào ba loại. Thứ 
nhất là “Vọng Hữu Tánh”, còn được gọi là “Biến Kế Sở Chấp Tánh.” 
Những hiện hữu không thật vốn đồng thời không có một bản thể, như 
ma quỷ chỉ hiện hữu trong sự tưởng tượng của con người chứ không có 
trong thực tại. Thứ nhì là “Giả Hữu Tánh”, còn được gọi là “Y Tha 
Khởi Tánh.” Những hữu thể giả tạm hay nhất thời không có tánh 
thường tại, như căn nhà được dựng bằng gỗ, gạch, ngói, vân vân. Nó 
chỉ hiện hữu bằng một tràng tổng hợp những nhân duyên và không tự 
hữu. Nó không có thực tại thường tổn. Thứ ba là “Chân Hữu Tánh”, 
còn được gọi là “Viên Thành Thật Tánh.” Những hữu thể chân thật, 
nghĩa là phi hữu trong ý nghĩa cao nhất của danh từ nầy, xa ha tất cả 
tướng không thật và giả tạm hay vô tướng. Sự thực, cái nầy không phải 
là phi hữu mà là hiện hữu siêu việt. Tánh nầy còn được gọi là “Bản 
Thể của tất cả” và chỉ có những người có trí tuệ siêu việt mới thấu 
hiểu nó được. Tánh nầy tiêu biểu những øì còn sót lại sau khi hai tánh 
trước đã bị loại bỏ. 


Zen and Dharmalaksana 


Dharmalaksana 1s also called Yogacara Sect, Samparigraha School, 
or Consciousness-Only School. In China, ths was a form of the 
Yogacarins and 1ts basic textbook 1s the Ch'eng Weih-Shih-Lun. The 
great pilgrm Hsuan Tsang had brought with him from Nalanda 
Vasubandhu”s ten commenftaries “Thirty Stanzas”, and he combined 
them into on work named “Chˆeng Weih-Shih-Lun”. According to Prof. 
Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Dharma- 
laksana means “Characteristics of Dharma,” Dharma here denoting 
things substantial and menfal, or matter and mind, for the chief obJect 
of this school 1s to investigate the nature and qualities of all existences. 
The first founder of the school was Asanga, an elder brother of 
Vasubandhu, who was the author of the text “Yogacara-bhumi.” In 
India the school was formerly called Yogacara, which means the 
practice of self-concentration. Vasubandhu, when he was converted to 


376 


Mahayana by his brother and succeeded In the systematizing the 
philosophical views of the Yogacara School, desipnated the tenet of 
the school as Mere Ideation (Vijnaptimatra), attributing the existence 
of all the outer world to inner Ideation. In short, holding that nothing 
but Ideation exists. As to ontology this school stands between the 
realistic and nihilistic schools, given above. It adheres neither to the 
doctrine that all things exist, because it takes the view that nothing 
outside the mind (mental activity) exiIsts, nor to the doctrine that 
nothing exists, because It asserts that Ideatlons do exIst. It firmly 
adheres to the doctrine of the mean, neither go¡ng to the extreme of the 
theory of existence nor to that of non-exiIstence. This school can, 
therefore, be called the “ideal-realism” or “ldeation Theory.” The 
academic name of this school 1s “Mere Ideation,” or ViJjnaptimatra 
(Ideation Only), a study of Nature and Characteristics of đdharmas or 
elements. 

The Dharmalaksana 1s another form of the Yogacarins. It 1s the 
purpose of this school to discard all obJects, to see that they all are 
mental representations dependent on the evolutions of conscIousness, 
and to merge Into the one mind in which everything 1s mere Ideation. 
Dharmalaksana sect takes the model of the analytical method used in 
the Realistic and Nihilistic Schools, and classifies the world of 
becoming Into five categorles which are subdivided Iinto one hundred 
dharmas. A special of this school 1s that the mind ¡1s divided I1nto eight 
conscIousnesses, each being a separate reality. No other school of 
Buddhism has such a doctrine. In addition to the first five mental 
faculties (eye, ear, tongue, skin-sense or consciousnesses) there are the 
sixth, the sense-center, a general perceiving organ or conscIous mind; 
the seventh, the thought-center or the self-consclous mind, and the 
eight, the store-center or store-consciousness. The last two are called 
Manas (thought) and Alaya (store-consciousness). lfs tenets and 
affitudes were not in harmony with Chinese mentality, therefore, soon 
1fs theories degenerated Into scholastic disputes about the seventh and 
eipghth conscilousnesses, which were not always clearly understood. 
Among these eight consciousnesses the former five constitute the 
sense-consciousness (Vijnana). The sixth, the sense-center, forms 
conceptions out of the perceptions obtained from the outside. The 
seventh 1s thought or manas consciousness. The manas conscIousness IS 
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the thought-center, thinks, wills and reasons on a self-centered basis. 
The eighth 1s mind (citta) or the store-center, store seeds, 1.e., keeps 
efficlency or energy for all manifestatlons. The storehouse 
conscIousness or basis from which come all seeds of consciousness or 
from which 1t responds to causes and conditions, specIfic seeds are 
reconveyed by Manas to the six senses, preciIpitating new actlons, 
which In turn produce other seeds. This process Is sinultaneous and 
endless. The three conscIousnesses of the sixth, the seventh and the 
eighth always act on one another, for The sixth 1s the general center of 
perception and cognition inwardly which acts outwardly on the basis of 
the thought-center which inturn acts on the basis of the all-storing 
center. The discriminating and constructive sense. Ït is more than the 
Iintellectually perceptive. It is the cause of all egoism (it creates the 
1llusion of a subJect “I[” standing apart from the obJect world) and 
1ndividualizing of men and things (all 1llusion arising from assuming the 
seeming as the real). The self-consclous defiled mind, which thinks, 
wIills, and 1s the principal factor 1n the generation of subJecfIvity. Ít 1s a 
conveyor of the seed-essence of sensory experlences to the eighth 
level of subconsclousness. The Manas 1s responsible for self- 
ConscIousness, self-Interest, or selfish motives. The subJective function 
of the eighth Is seen and regarded by the seventh as self (atman) 
thought In reality there 1s no such thing as self. Thịs false idea pollutes 
all thoughts and gives rise to an Idea of Individual or personal ego or 
soul. The fundamental powers of the eipht consciousnesses and the 
eight powers functioning or the concomitant sensatIons. 

According to the Buddhist idea, all things are born from mind and 
consist of mind only. Especially in the Idealistic theory, what we 
generally call existence proceeds from conscIousness. According to the 
Mind-Only School, everything that exIsts 1s classified as to the nature 
Of 1{s Origin Into three specles. First, false existence (parikalpita- 
laksana), also called “Character of Sole Imagination.” Those of false 
exIstence which are at the same time bereft of an original substance 
(adravya), Just like a ghost that exIsts merely 1n one”s Imagination but 
not 1n reality. Second, temporary or transifory existence (parafantra- 
laksana), also called “Character of Dependence upon others.” Those of 
(emporary or transitory existence, having no permanent character 
(asvabhava), like a house that 1s built by timbers, stones, tiles, etc. lt 
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exIsts only by a combination of causes or causal combination, and 1s 
not self-existent. It has no permanent reality. Third, true existence 
(parinspanna-laksana), also called “Character of Ultimate Reality.” 
Those of true existence, that 1s fo say, non-exIstent in the highest sense 
of the word, bereft of all false and temporary nature (alaksana). This 1s, 
1n truth, not non-existence but transcendental existence. This 1s also 
called the “Substratum of all” and can be known only by a person of 
supreme knowledge. It represents merely the remainder after the 
elimination of the first two. 
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Chương Hai Mươi Támn 
Chapter Twenty-Eighí 


Hương Thiền Của Người Khất Sĩ 


Phong cốt của một bậc Khất Sĩ với khuôn mặt mạnh mẽ mà hết 
sức từ bi và dáng đi đứng hết sức trang nghiêm. Khi Thái tử Tất Đạt 
Đa trở thành một nhà tu khổ hạnh, Ngài bắt đầu đi tìm một vị thầy có 
thể chỉ bày con đường chấm dứt mọi khổ đau phiền não. Ngài du hành 
qua những khu rừng và tiếp xúc với các bậc thánh nhân. Ngài được 
mọi người niềm nở tiếp đón với sự kính trọng. Mặc dầu Thái tử mặc áo 
quần rách rưới và dùng thức ăn thanh đạm mà ngài xin được, nhưng 
ngài vẫn được mọi người kính trọng. Ngày nọ, Thái tử đến thành 
Vương Xá, thủ đô nước Ma Kiệt Đà, khi đi ngang qua cổng thành, một 
vị quan đại thần của vua Tần Bà Sa La nhìn thấy, liền chạy vào tâu 
với đức vua: '“Tâu hoàng thượng, hạ thần vừa trông thấy một đạo sĩ hết 
sức lạ thường xuất hiện trong thành. Ông ta ăn mặc rách rưới và đi đến 
từng nhà để xin thức ăn, nhưng hạ thần đoan chắc rằng đây là một vĩ 
nhân. Khuôn mặt của người ấy trông rất từ bi và dáng đi đứng hết sức 
trang nghiêm.” Nhà vua rất vui mừng cho đời đạo sĩ đến để đàm luận. 
Nhà vua vô cùng cảm phục trước sự sáng suốt, đức khiêm cung và lòng 
từ tâm của đạo sĩ. Sau đó nhà vua để nghị đạo sĩ ở lại xứ Ma Kiệt Đà 
để giúp vua trị quốc. Nhưng Thái tử Tất Đạt Đa thưa: “Thưa Đại 
Vương, bần đạo đã có dịp cai trị một vương quốc, nhưng bần đạo đã từ 
chối vì bân đạo muốn đi tìm chân lý cứu vớt chúng sanh khỏi khổ đau 
phiền não. Xin cẩm tạ lòng ưu ái của ngài.” Sau đó vua Tần Bà Sa La 
khẩn khoản đạo sĩ trở lại để chỉ dạy cho đức vua sau khi đã chứng ngộ 
chân lý. Và ngay cả khi đạo sĩ không thành công, vua xứ Ma Kiệt Đà 
nầy lúc nào cũng hoan nghênh tiếp đón đạo sĩ. Người Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta phải cần đạt tới trình độ “Thiền 
duyệt vi thực nghĩa là lấy sự tham thiền làm thực phẩm. Người tham 
thiển tới chỗ rốt ráo thì trên không biết có trời, dưới không biết có đất, 
chặng giữa không thấy có người, hòa với hư không làm một, sống trong 
một cảnh giới vô nhân, vô ngã, vô chúng sanh, vô thọ giả. 

Giáo hội Phật Giáo Tăng Già Khất Sĩ Việt Nam được Đức Tôn Sư 
Minh Đăng Quang sáng lập năm 1944. Giáo Hội được sáng lập trong 
bối cảnh đặc biệt của lịch sử, chính trị, văn hóa, xã hội của Việt Nam 
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vào nửa đầu thế kỷ thứ 19. Đức Tôn Sư đã khéo léo phối hợp giữa hai 
truyền thống giáo lý Nam và Bắc Tông để làm giáo lý căn bản cho 
Giáo Hội. Không bao lâu sau ngày được Đức Ngài thành lập, hàng 
triệu tín đồ đã theo Ngài tu tập. Tiếng Đức Ngài vang vọng, tuy nhiên 
Đức Ngài thình lnh vắng bóng vào năm 1954, từ năm đó Giáo Hội 
chính thức tưởng niệm ngày Đức Ngài vắng bóng. Sau khi Đức Ngài 
vắng bóng Giáo Hội Phật Giáo Tăng Già Khất Sĩ Việt Nam đã phát 
triển nhanh hơn trên một bình diện rộng hơn từ khắp các miền Nam 
Việt ra tận Bắc Trung Việt với hàng triệu triệu tín đồ. Trong tu tập 
thiển định, người khất sĩ tu tập nối truyền Thích Ca Chánh Pháp bằng 
cách tu tập “Giới Định Huệ”. Ngoài ra, đạo Phật Khất Sĩ Việt Nam 
vẫn giữ truyền thống Thiển của chư Phật hay Như Lai Thanh Tịnh 
Thiền. “Giới-Định-Tuệ” là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Nếu chúng ta không trì giới thì 
chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta 
không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có 
trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào 
cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, 
định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo 
tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ 
không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự 
loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật 
tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành ba đề tài 
riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các 
hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những người 
tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Theo Tổ sư Minh Đăng Quang, tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm 
gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức Phật đã dạy. Đây là tám con đường 
chính mà người tu Phật nào cũng phải dẫm lên để được giác ngộ và 
giải thoát. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến 
đến mức độ khá cao trong định, cũng chưa chắc cái định này bảo đảm 
được cho chúng ta vị trí giác ngộ cuối cùng vì những khuynh hướng ô 
nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng 
lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào bất cứ lúc nào chúng cũng đều có 
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thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, và đầu độc tâm trí chúng ta nếu 
chúng ta không luôn áp dụng chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ chúng ta vẫn còn bất tịnh nên 
chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi những lôi cuốn bất thiện. Dầu 
chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng lặng nhờ chánh định, nhưng 
chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh tịnh tuyệt đối. Như vậy 
công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định vắng lặng không bao 
giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan trọng nhất cho bất cứ 
người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí huệ,” vì chính trí huệ 
mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ vô minh để thẳng tiến 
trên con đường giác ngộ và giải thoát. Đạo lộ giải thoát gồm Giới, 
Định và Tuệ, thường được trong Kính điển như là Tam Học 
(Tividhasikkha) và không có học nào trong Tam học nầy tự thân nó là 
cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để đi đến cứu cánh. 
Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các học khác. Như 
trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ 
sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy không thể làm nhiệm vụ của nó 
một cách chu toàn nếu không có sự hỗ trợ của hai học kia. Tam Học 
thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố Định, và Định trở 
lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà kiến đối với các 
pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất cả chư pháp 
liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, diệt, vô thường. Thật vậy, 
trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì 
giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới tuy có năm giới, mười 
giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất vẫn là Ngũ Giới: 
không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không 
uống những chất cay độc. Trì giới thì không tạo tội. Giới như những 
chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân 
khẩu ý gây nên. Như vậy, trước khi gia công thực hành những nhiệm 
vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển định, điều chánh yếu là chúng ta 
phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói 
trong giới luật. Người muốn hành thiển có kết quả thì trước tiên phải trì 
giữ ngũ giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và 
uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung 
phóng túng, không tỉnh giác. Định tức là Thiền Định, là phép luyện cho 
tâm được định tĩnh. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có 
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phép gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm định tính. Định là 
phép tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh 
những nhiễu loạn tinh thần. Thiền định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn 
tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay 
trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên 
định trong pháp tu chứ không nay vầy mai khác. Có người hôm nay tu 
Thiển, ngày mai nghe nói niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi 
hay được công đức lớn lao, lại bổ Thiển mà niệm Phật. Sau đó lại nghe 
nói trì chú thù thắng hơn liền bổ niệm Phật mà trì chú. Những người 
như vậy sẽ tiếp tục thay đổi từ pháp môn nầy qua pháp môn khác, để 
rồi kết quả chẳng thành cái gì hết. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng định lực đối với người tu rất ư là cần thiết. Nếu chúng ta không có 
định lực, chắc chắn chúng ta sẽ không thành công trong tu tập. Ngoài 
ra, nếu chúng ta thiếu định lực thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể 
dễ dàng bị ảnh hưởng bên ngoài chi phối khiến bị đọa lạc. 

Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng sự ôn ào, tiếng xe 
chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến 
quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta 
đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta 
là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường 
lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý 
tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta 
cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không 
bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng 
ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn 
cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách 
nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của 
chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm 
thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một 
chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc 
vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc 
chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó 
chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an 
tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra 
chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài 
lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính 
là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, 
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khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù 
hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn 
chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng 
đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. 
Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì 
mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của 
chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ 
mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do 
sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không 
nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén 
trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính 
mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu 
mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú 
tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu 
cánh trong việc tu hành. 

Theo Tổ Sư Minh Đăng Quang, sự tu tập “định” tự nó không phải 
là cứu cánh của sự giải thoát. Định chỉ là phương tiện để đạt đến một 
cái gì đó vi diệu hơn, thường được coi là có tầm quan trọng sống còn, 
đó là tuệ (vipassana). Nói cách khác, định là phương tiện để đi đến 
chánh kiến, chi đầu tiên trong Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là phương 
tiện để đạt đến cứu cánh, định cũng đóng một vai trò quan trọng trong 
Bát Thánh Đạo, nó được xem như là sự thanh tịnh tâm, mà sự thanh 
tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự lặng yên của năm triển cái. Nếu một 
người còn bị những thọ khổ bức bách, người ấy không thể trông đợi sự 
định tâm. Nghĩa là chừng nào thân tâm chúng ta còn bị khổ sở vì đau 
đớn, thì không thể nào có được sự định tâm đúng nghĩa. Theo Kinh 
Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: “Do không có khinh an, nên sống 
đau khổ. Do tâm đau khổ nên không có định tĩnh. Do tâm không định 
tĩnh, nên các pháp không hiện rõ.” Tuy nhiên, người tu tập thiển định 
nên luôn nhớ rằng “Định” là một trong ba mục tiêu của Thiển quán. 
Đây là định lực là năng lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp 
nhất qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực không còn nô lệ 
vào các đam mê, người ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn 
cảnh bên ngoài, người ấy hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn 
toàn. Tâm của người ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh lặng. 
Cũng theo Tổ Sư Minh Đăng Quang, giới đức trang nghiêm giúp phát 
triển định tâm. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo là chánh tinh tấn, 
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chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. Hành giả có thể 
ngồi lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, hoặc một 
nơi nào thích hợp khác để gom tâm chăm chú vào để mục hành thiền, 
đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa những bợn nhơ trong tâm và 
dần dẫn triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một điểm. Trong khi 
Tổ dạy chúng rằng: Nây thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định 
tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. Định tuệ một thể 
không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của định. Ngay khi tuệ, 
định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết được nghĩa nầy 
tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói trước 
định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái 
riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai tướng. Miệng nói 
lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không có định tuệ, định tuệ 
không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong ngoài một thứ, 
định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu 
tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt sự hơn thua, trở lại 
tăng ngã và pháp, không la bốn tướng. Tổ lại nói thêm: “Nây thiện tri 
thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn 
đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp 
định tuệ nầy lại cũng như thế.” Theo Phật giáo, giới là quy luật giúp 
chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, tâm trí 
chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt được 
định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu bạn muốn 
đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường 
nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với 
trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Tóm lại, tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí 
tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là 
hai chỉ đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp 
mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, 
thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn 
hữu. 
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Hành giả trong hệ phái Khất Sĩ luôn tu tập theo truyền thống của 
Đức Phật Thích Ca Chánh Pháp. Nghĩa là hai mươi sáu thế kỷ về trước 
đức Như Lai tu tập thiển định như thế nào thì hành giả khất sĩ cũng tu 
tập thế ấy. Như Lai Thanh Tịnh Thiển hay Thiền Như Lai theo phương 
cách tu tập Lục Độ Ba La Mật được dạy trong truyền thống kinh điển 
Đại thừa. Tất cả các trường phái Thiên, Tịnh Độ, hay Mật tông chỉ là 
những phương tiện, là những ngón tay chỉ trăng, chứ thật ra thật tánh 
nằm trong mỗi người. Đây là loại thiển định cao nhất mà các tín đồ 
Phật giáo Đại Thừa tu tập. Vị thiển giả đã thể chứng chân lý tự nội ẩn 
sâu trong tâm thức, nhưng vị ấy không say đắm với cái hạnh phúc đạt 
được ở đấy mà bước vào trong thế giới để thực hiện những hành động 
tuyệt vời của sự cứu độ vì hạnh phúc của chúng sanh. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, để hiểu Như 
Lai Thiển, học giả phải nghiên cứu về lịch sử pháp môn Thiền học của 
Phật. Khi nói về Như Lai Thiển, là ám chỉ sự hưng khởi của Tổ Sư 
Thiển qua sự xuất hiện của Bồ Đề Đạt Ma tại Trung Hoa vào năm 
520. Trong Như Lai Thiền, trước tiên Đức Phật dạy về Tam Học: Tăng 
thượng Giới (adhi-sila), Tăng thượng Tâm (adhi-citta), và Tăng thượng 
Tuệ (Adhi-prajna). Trong Lục độ Ba La Mật, thiển định (samadhi) là 
một trong những yếu tố quan trọng nhất. Đức Phật còn dạ y thiển như là 
căn bản của hành động (karma-sthana), như quán thập biến xứ, quán 
bất tịnh, quán vô thường, quán hơi thở, vân vân. Với Phật, hình như chủ 
đích của Thiển phải đạt đến trước hết là sự yên tĩnh của tâm, tức chỉ, 
rồi sau mới là hoạt động của trí tuệ, tức quán. Cả Tiểu và Đại Thừa 
đều đồng ý về điểm nầy. Để phát triển ý tưởng nguyên thủy đó và áp 
dụng nó một cách rộng rãi, mỗi thừa lại chi tiết thêm những đối tượng 
của thiển định. Tuy nhiên, phương pháp thông thường để thực tập Như 
Lai Thiển là nguyên tắc chung cho tất cả các trường phái Phật giáo 
bao gồm cả Nam Tông, Bắc Tông và Khất Sĩ. Hành giả trước tiên phải 
sửa soạn tọa cụ cho đàng hoàng, rồi ngồi thẳng lưng, chân tréo kiết 
già, mắt khép vừa phải, không mở cũng không nhắm kín, và nhìn thẳng 
về phía trước từ 3 đến 7 thước. Hành giả phải ngồi thật ngay ngắn, 
nhưng thân mình vẫn có thể điều hòa theo hơi thở. Để điều hòa hơi 
thở, hành giả có thể đếm hơi thở ra và hơi thở vào kể là một, và từ từ 
đếm như vậy cho đến mười, không bao giờ nên đếm xa hơn mười. Tuy 
thân ngồi thẳng và an định, nhưng tâm hành giả vẫn có thể vọng động. 
Do đó mà hành giả phải quán sự bất tịnh của loài người qua bệnh, chết 
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và sau khi chết. Khi đã sẵn sàng để quán tưởng, hành giả bắt đầu chú 
tâm vào mười biến xứ. Đây là một lối định tâm về những hiện tượng 
sai biệt vào một trong mười biến xứ, tức xanh, vàng, đỏ, trắng, đất, 
nước, lửa, gió, không và thức. Trong đó hành giả quán về một biến xứ 
cho đến khi màu sắc hay chất thể bị quán hiện rõ ràng trước mắt. Thí 
dụ như hành giả quán nước, thì cả thế giới chung quanh sẽ chỉ là dòng 
nước đang chảy. 


Zen Fragrance 0ƒ the Mendicantfs 


The Dignity of a Mendicant with his face 1s so strong but very 
compassionate and he walks with such dignity. When Prince Siddhartha 
became an ascetics, a poor seeker of the truth, he began to look for a 
teacher who could show him the way to end all sufferinss and 
afflictions. He wandered throuph the forests and spoke to all holy men 
he found there. Everywhere he went he was welcomed with respect. 
Even though he now wore ragged clothes and ate only the simple food 
he could beg, but he was respected wherever he came. One day, he 
was walking through RaJagriha, the capital of Magadha, he passed near 
the palace gate. One of the King Bimbisara”s ministers saw him and 
1mmediately ran to report to the King: “Your MaJesty, I have Just seen 
a most unsual man In the city. He dressed in rags and begs his food 
from door to door, but Ï am sure he must be a great person. HiIs face 1s 
so strong and he walks with such digmty.” The king was very 
Iinterested and asked that Siddhartha be brought before him. They 
talked together for a while and the King was very Impressed by his 
Iintelligpence, modesty and kind mamner. Then the King suggested that 
the Prince settle in RaJagriha to help the king to rule the kingdom. But 
Siddhartha replied politely: “Your MaJesty, thank you for your offer, I 
have already had the chance to rule a kingdom, but I refused because I 
Just wanted to renounce the world to find the truth that I can help save 
people to end sufferings and afflictions.” The King bowed to 
Siddhartha to ask him to come back to teach hìm once Siddhartha dịd 
find the Truth. Even 1f Siddhartha failed, he was always welcome to 
return to Magadha. Sincere Buddhists should always remember that in 
cultivation we must realize the state of “taking the bliss of Zen as our 
food,` that means we should let our sustenance come from Zen 
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meditation. Á person who 1s øgenuinely doing the work of meditation 1s 
no longer aware of heaven above, earth below, or people In between. 
He has merged completely with empty space. He no longer has any 
sense of self, others, living beings, or a life span. 

Vietnamese Sangha Bhikshu Buddhist Assoclation, founded In 
1944 by the Late Most Honourabled One Minh Đăng Quang. The 
school was established In the special background of history, politics, 
culture, and society of Vietnam 1n the first half of the nineteenth 
century. Most Honourabled One Minh Đăng Quang cleverly combined 
both doctrines from Theravada (Hinayana) and Mahayana to make the 
doctrine for the Vietnamese Sangha Buddhism. Not long after he 
founded The Vietnamese Sangha Buddhism, millions of followers 
followed him to practise. He was so famous; however, he suddenly 
disappeared In 1954. He was officially considered missing in 1954. 
After he disappeared, the Vietnamese Sangha Bhikshu Buddhism 
developed more quickly on a larger scale from all over the South 
Vietnam to North of Central Vietnam with millions more followers. In 
mediftaion practices, Vietnamese Mendicant Sect continues the 
Buddha's Correct Dharma In cultivating “Disciplines-Concenftration- 
Wisdom”. Besides, Vietnamese Mendicant Sect keeps the Zen 
tradition of all Buddhas. “Disciplines-Concentraton-WIsdom” are 
threefold training, or three studies or endeavors of the non-outflow, or 
those who have passionless life and escape from transmigration. lÝ we 
do not hold the precepts, we can continue to commit offenses and 
create more karma; lacking trance power, we will not be able to 
accomplish cultivation of the Way; and as a result, we will not only 
have no wisdom, but we also may become duller. Thus, every Buddhist 
culfivator (practitioner) must have these three non-outflow studies. 
Discipline wards off bodily evil, meditation calms mental disturbance, 
and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. Without purity of 
conduct there will be no calm equipoise of thought; without the calm 
equIpoise of thought there will be no completion of Insight. The 
completion of Insight (prajna) means the perfection of Intellect and 
wisdom, I.e., perfect enlightenmert. It is the result of self-creation and 
the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed 
for any Buddhist. But after the Buddha, as time went on, the Triple 
Discipline was split into three 1ndividual items of study. The observers 
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of the rules of morality became teachers of the Vinaya; the yogins of 
mediftaion were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or 
dialectriclans. According to Venerable Master Minh Dang Quang, the 
threefold study of “Precept-Concentraton-Wisdom” completely 
encloses 1fself in the Eightfold Noble Path 1s eight main roads that any 
Buddhist must tread on in order to achieve enlightenment and 
liberation. Sincere Buddhists should always remember that even the 
higher practice of calming concentration or samadhi does not assure 
and place us in an ultimate position of enlightenment, for defilements 
or latent tendencies are not totally removed yet. We only calm them 
down temporarlly. At any moment they may re-appear when 
circumstances permit, and poison our mind 1Ÿ we don”t always apply 
right effort, right mindfulness, and righ concentration In our own 
cultivation. As we still have Iimpurities, we are still Iimpacted by 
unwholesome Impulses. Even though we have gained the state of calm 
of mind through concentratlon or samadhi, but that state Is not an 
absolute state of purity. Thus the efforts to develop concentration never 
an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most Important thing for any 
Buddhist cultivator here 1s to develop his “Insighf” for only “insight” 
can help us eliminating perversions and destroying 1gnorance, and to 
advance on the Path of Enlightenment and Liberation. The path of 
liberaton Iincludes Virtue, Concentration, and Wisdom, which are 
referred to In the discourses as the “[hreefold Traininng” (Tividha- 
sikkha) and none of them 1s an end In 1tself; each 1s a means to an end. 
One can not function independently of the others. As In the case of a 
tripod which falls to the ground If a single leg øgIves away, so here one 
can not function without the support of the others. These three go 
together supporting each other. XVirue or regulated behavior 
strengthens meditaton and meditaton In turn promotes Wisdom. 
WIisdom helps one to get rid of the clouded view of things, to see life as 
1t really 1s, that 1s to see life and all things pertaining to life as arising 
and passing away. As a matter of fact, in Buddhism, there 1s no so- 
called cultivaton without discipline, and also there 1s no Dharma 
without discipline. Although there are the Five Precepts, the Ten 
Precepts, the Bodhisattva Precepts, and so on, the Five Precepts are the 
most fundamenrfal. They are: do not kill, do not steal, do not engage In 
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sexual misconduct, do not engage 1n false speech, and do not consume 
Intoxicants. lf one can hold the precepts, one will not make 
transgressions. Precepts are considered as cages to capture the thieves 
of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
lust, and Iying. Learning by the commandments or prohibitions, so as tO 
guard against the evil consequences of error by mouth, body or mind. 
Therefore, 1t 1s essential for us to discipline ourselves in speech and 
action before we undertake the arduous task of trainng our mind 
through meditation. If you wish to be successful in meditation practice, 
you should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstnence from killing, stealing, 1llicIt sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause ¡Infoxication and heedlessness. Samadhi refers to Dhyana, 
meditation, trance, or training the mind. In the same manner as In 
above mentioned, in Buddhism, there ¡is no so-called cultivation 
without concentration, or training the mind. Meditation 1s the exercIse 
to train oneself in tranguilization. Meditation (training the mind) calms 
menftal disturbance. Meditation and wisdom, two of the six paramitas; 
likened to the two hands, the left meditation, the right wisdom. Sincere 
Buddhists should always be firm In the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists 
practice meditation today, but tomorrow they hear that reciting the 
Buddha*s name will easily be reborn in the Pure Land with a lot of 
relics and have a lot of merit and virtue, so they give up meditation and 
start reciting the Buddha's name. Not long after that they hear the 
merit and virfuie of reciting mantfras 1s supreme, so they sfop reciting 
the Buddha”s name and sfart reciting manfras instead. Such people will 
keep changing from one Dharma-door to another Dharma-door, so they 
end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always remember 
that “Power of Concentration” Is extremely Important In our 
cultivation. If we have no Power of Concentration, we will surely have 
no success In our cultivation. Furthermore, If we do not have sufficlent 
power of concentration, we will surely lack a firm resolve In the Way, 
external temptaflons can easIly influence us and cause us to fall. 

In our meditation, we think that noIses, cars, voices, siphts, and so 
forth, are distractions that come and bother us when we want to be 
quiet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go 
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and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, 
are just following their own nature. We bother things through some 
false Idea that they are outside of us and cling to the ideal of remaining 
quiet, undisturbed. We should learn to see that If 1s not things that 
bother us that we go out to bother them. We should see the world as a 
mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, we can ørow 
In every moment, and every experlence reveals truth and brings 
understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worrles and 
anxIeties, so when a bịt of tranquilify arises from practicing mediftation, 
we easily become attached to 1t, mistaking states of tranqguility for the 
end of meditation. Sometimes we may even think we have put an end 
to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by them later on. 
Actually, 1t Is worse to be caught in calmness than to be stuck In 
agitation, because at least we will want to escape from agifation, 
whereas we are content to remain 1n calmness and not go any further. 
Thus, when extraordinanly blissful, clear sfates arise from Insight 
mediftation practice, do not cling to them. Although this tranguility has a 
sweet ftasfe, 1t too, must be seen as Impermanent, unsatisfactory, and 
empty. Practicing meditation without thought of attaining absorption or 
any special state. Just know whether the mind 1s calm or not and, 1Ý so, 
whether a litle or a lot. In thís way 1t wiIll develop on 1ts own. 
Concentraton must be firmly established for wisdom to arise. To 
concentrate the mind ¡s like turning on the switch, there 1s no light, but 
we should not waste our time playing with the switch. Likewise, 
concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the food that fills it and 
makes the meal. Do not be attached to the obJect of meditation such as 
a mantra. Know Ifs purpose. If we succeed In concentrating our mind 
using the Buddha Recitation, let the Buddha recitation go, but It 1s a 
mistake to think that Buddha recitation 1s the end of our cultivation. 
Accordng to Venerable Master Minh Dang Quang, the 
development of concentrative calmness 1†self 1s never an end of the 
deliverance. Ïf is only a means to something more sublime which 1s of 
vital Importance, namely Insight (vipassana). In other words, a means 
to the gaining of Right Understanding, the first factor of the Eightfold 
Noble Path. Though only a means to an end, 1t plays an Important role 
in the Eightfold Noble Path. It ¡is also known as the purity of mind 
(citta-visuddhi), which 1s brought about by stilling the hindrances. A 
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person who 1s oppressed with painful feeling can not expect the purity 
of mind, nor concentrative calm. It 1s to say that so long as a man”s 
body or mind 1s afflicted with pain, no concenfrative calm can be 
achieved. According to the Samyutta NÑikaya, the Buddha taught: “he 
mind of him who suffers Is not concentrated.” However, Zen 
practitioners should always remember that “Concenfration” 1s one of 
the three aims of meditation. This 1s the power or strength that arises 
when the mind has been unified and brought to one-pointedness 1n 
medifation concentration. One who has developed the power of 
concentration 1s no longer a slave to his passions, he 1s always In 
command of both himself and the circumstances of his life, he 1s able to 
move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like 
clear and still water. Also according to Venerable Master Minh Dang 
Quang, virtue aids the cultivation of concentration. The first three 
factors of the Noble Eightfold Path, right effort, right mindfulness and 
right concentration, form the concentration group. This called training 
1n concentration or samadhi-sikkha. Progressing 1n virtue the meditator 
practices mental culture, Seated 1n cloister cell, or at the foot of a tree, 
or In the open sky, or in some other suitable place, he fixes his mind on 
a subjJect of meditaton and by unceasing effor( washes out the 
Impuriies of his mind and gradually gains mental absorption by 
abandoning the five hindrances. While the Sixth Patriarch instructed 
the assembly: “Good Knowing Advisors, this Dharma-door of mine has 
concentration and wIisdom as 1s foundation. Great assembly, do not be 
confused and say that concentration and wisdom are different. 
Concentration and wIsdom are one substance, not two. Concentration 1s 
the substance of wisdom, and wisdom 1s the function of concentration. 
'Where there 1s wisdom, concentration 1s In the wisdom. Where there 1s 
concentration, wisdom 1s In the concentration. If you understand this 
pñnciple, you understand the balanced study of concenfraton and 
wisdom. Students of the Way, do not say that first there 1s 
concentration, which produces wisdom, or that first there 1s wisdom, 
which produces concentration: do not say that the two are different. To 
hold this view Iimplies a duality of dharma. If your speech 1s good, but 
your mind 1s not, then concenfration and wisdom are useless because 
they are not equal. If mind and speech are both good, the Inner and 
outer are alike, and concentraton and wisdom are equal. Self- 
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enlightenment, cultivation, and practice are not a matter for debate. lf 
you debate which comes first, then you are similar to a confused man 
who does not cut off Ideas of victory and defeat, but magnifies the 
notion of self and đharmas, and does not disassocIate himself from the 
four makrs. The Patriarch added: “Good Knowing Advisors, what are 
concentration and wisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With 
the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s darkness. The lamp 
1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there is one fundamental substance. 
The dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” According to 
Buddhism, precepts are rules which keep us from committing offenses. 
When we are able to refrain from committing offenses, our mind 1s 
pure to cultivate meditation In the next step to achieve the power of 
concentration. The resulting wisdom, or training in wisdom. lf you want 
to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no cholIce but 
cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. WIsdom (training in wisdom). In other words, 
WIisdom or PrajJna 1s the power to penetfrate Into the nature of one”s 
being, as well as the truth 1fself thus ¡ntuited. In short, high 
concentration 1s the means to the acquisiion of wisdom or I1nsight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This Is called the training in wisdom or pamna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

Zen practioners 1n the Mendicant Sect always cultivate In 
accordance the Buddhaˆs Correct Dharma. It is to say whatever path 
the Buddha cultivated twenty six centuries ago, the mendicants strictly 
follow His path. Tathagata Zen follows the methods and the six 
paramitas taught in Mahayana sutras. All schools of Buddhism, whether 
Patriarchal Zen (Thiền Tông) or Pure Land (Tịnh Độ) or Tantrism (Mật 
tông) are merely expedients “Fingers pointing to the moon.” The true 
mind inherent in all sentient beings. One of the four Dhyanas. Thịs 1S 
the highest kind of Dhyana practiced by the Mahayana believers of 
Buddhism. The practitioner has realized the Inner truth deeply hidden 
1n the consciousness, yet he does not remain Intoxicated with the bliss 
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thereby attained, he goes out Iinto the world performing wonderful 
deeds of salvation for the sake of other beings. According to Prof. 
Junjro Takakusu in The Essentals of Buddhist Phiosophy, to 
understand 'Tathagata meditation, one must study the history of the 
mediftative teaching of the Buddha. When we speak of the Tathagata 
medifation, we presuppose the rise of patriarchal meditation by the 
advent of Bodhidharma In China in 520 A.D. In Tathagata meditation, 
the Buddha first taught the Threefold Basis of Learning (trisiksa): 
Higher Discipline (adhi-sila), higher meditation (adhi-citta), and Higher 
Wisdom (adhi-prajna). In the sixfold perfection of wisdom, 
concentration (samadhi) 1s one of the most Important factors. The 
Buddha further taught meditation as the “basis of action” (karma- 
sthana), such as meditation on the ten universal obJects, on ImpurIty, on 
Impermanence, on breaths, etc. The obJect of meditaton with the 
Buddha seems to have been to attain first, tranquility of mind, and then 
activiy of Insipht. This Idea 1s common to both Hinayana and 
Mahayana. To Intensify the oripinal idea and to apply 1t extensively, 
each school seems to have Introduced detailed Items of contemplation. 
However, ordinary method of practicing Tathagafa Zen 1s common to 
all Buddhist schools including Theravada, Mahayana as well as the 
Mendicant Sect. Atrrange your seat properly, sit erect, cross-legged, 
and have your eyes neither quite closed nor quite open, looking three 
to seven meters ahead. You should sit properly but your body will 
move on account of your breaths. To correct such movement, count 
your in-breath and out-breath as one and slowly count as far as ten, but 
never beyond ten. Although your body may become upright and calm, 
your thought wIll move about. You must therefore meditate upon the 
1mpurity of human beings in Illness, death and after death. When you 
are well prepared to contemplate, you wIll begin to train yourself by 
concentration on the ten universals. This 1s a meditative unification of 
diverse phenomena 1nto one of the ten universals, that 1s, blue, yellow, 
red, white, earth, water, fire, a1r, space, consciousness. In this you must 
medifate upon the universe until it becomes to your eyes one wash of a 
color or one aspect of an element. lf you meditate upon water, the 
world around you wIll become only running wafter. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Thành Thực Tông 


Giáo thuyết Thành Thật Tông dựa trên bộ Thành Thật Luận. 
“Satyasiddhi” là từ ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Cơ sở của Chân lý.” 
Đây là truyền thống triết lý được du nhập tới các xứ Đông Á, dựa trên 
bộ Thành Thật Luận của Harivarman. Nó thường được phân loại như 
là một trường phái Đại Thừa vì nó cho rằng vạn hữu, cả người lẫn 
pháp, đều không có thực tánh. Tuy nhiên, không giống như hầu hết các 
trường phái Đại Thừa khác, việc phủ nhận này được đưa ra bằng cách 
chặt chẽ vật thể ra làm nhiều phần nhỏ hơn và nhỏ hơn, cho đến khi 
vật thể không còn gì nữa. Phái Hoàn Thiện Chân Lý, dựa vào học 
thuyết của Sautrantika, văn bản chính của trường phái nầy là 
Satyasiddhi của Ha Lê Bạt Ma (Harivarman) vào thế kỷ thứ tư, được 
dịch sang Hoa ngữ vào thế kỷ thứ năm. Trường phái nầy tin rằng tâm 
thức chỉ là người vác gánh luân hồi sinh tử. Phái nầy cũng cho rằng 
Niết bàn chỉ là một sự kiện tâm linh tiêu cực và giải thoát chỉ là hủy 
diệt. Bên Trung Quốc Thành Thật Tông là một nhánh của Tam Luận 
Tông. Trong khi Không Tông hay tông phái Tiểu Thừa được thành lập 
sau cùng bên Ấn Độ. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, Thành Thật tông, đối lập với Câu Xá tông, chủ 
trương không có gì hiện hữu, kể cả tâm và vật. Đây là một Tiểu Thừa 
Không Luận hay hư vô luận, và được gọi tên theo một nhan sách của 
Ha Lê Bạt Man (Harivarman) sống ở Ấn Độ khoảng 250 đến 350 sau 
Tây Lịch, khoảng một thế kỷ trước Thế Thân. Trong bài tụng mở đầu, 
tác giả nói rằng ông muốn làm sáng tỏ ý nghĩa chân thật của kinh. Từ 
đó chúng ta có thể suy ra rằng, nhan sách “Thành Thật Luận” có nghĩa 
là sự thiết lập toàn vẹn chân lý được phát biểu qua những bài thuyết 
pháp của Phật. 

Thành Thực Tông là một trong 18 bộ phái ở Ấn Độ. Thành Thực 
tông thuộc Kinh Lượng Bộ (Sautrantika), bộ phái nầy theo Kinh Tạng 
nguyên thủy, chống lại chủ truơng thực hữu luận của Hữu Bộ 
(Sarvastivada) mà một vài chủ điểm của nó được Thế Thân xem như 
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là những cải cách của các luận sư Tỳ Bà Sa hay của những vị chấp 
trước vào giáo lý A Tỳ Đàm. Nếu chủ trương thực hữu luận có thể 
được coi là một sự tách rời khỏi Phật Giáo Nguyên Thủy, thì chủ 
trương không luận nầy đáng được như là đối lập lại với nó. Thành Thật 
tông, trên môt phương diện, có thể coi như là một tông phái chính 
thống của Phật giáo, đặc biệt là vì nó gần gủi với giáo lý nguyên thủy 
của Phật hơn Hữu Bộ: Vô ngã, vô thường, khổ và Niết Bàn tịch diệt. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
chúng ta biết rất ít, hay không biết gì cả về lịch sử của tông phái nầy ở 
Ấn Độ. Có lẽ chưa từng có một tông phái nào biệt lập mệnh danh là 
Satyasiddhi ở Ấn. Nếu có một tông phái mẹ đẻ của Satyasiddhi, thì 
đấy phải là một tông phái bám chặt vào giáo thuyết nguyên thủy của 
kinh tạng. Kinh Bộ (Sutravada) hay Kinh Lượng Bộ (Sautrantikavada) 
được đề cập như là hậu duệ cuối cùng trong 18 bộ phái của Phật giáo. 
Dù mối liên hệ của Ha Lê Bạt Man với tông phái nầy không được rõ 
ràng, rất nhiều điểm về giáo lý do Ha Lê Bạt Man đề ra đều mang dấu 
vết của bộ phái nầy. Hình như nó chiếm một địa vị có ảnh hưởng lớn ở 
Ấn Độ, bởi vì nó được Thế Thân nhắc đến một cách trực tiếp hay gián 
tiếp; thực sự Thế Thân chấp nhận chủ điểm của phái nầy trong một vài 
điểm quan trọng cốt yếu, thí dụ như vấn đề thời gian. Có bốn điểm 
quan trọng trong giáo thuyết Thành Thực Tông: Thứ nhất là Thành 
Thực Luận: Thành Thực Luận gồm 16 quyển do Ha Lê Bạt Ma biên 
soạn. Thành Thực có nghĩa là thành lập ra cái nghĩa chân thật trong 
các kinh. Bộ luận được ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hoa ngữ. Cưu 
Ma La Thập từng dạy một số đệ tử phải giảng thuyết về luận nầy. Một 
trong những đồ đệ của Cưu Ma La Thập là Tăng Duệ, khi thảo luận về 
luận nầy, đã khám phá ra rằng, tác giả Ha Lê Bạt Man đã bác bỏ 
những chủ điểm của phái A Tỳ Đàm trong nhiều trường hợp, trên bảy 
lần như vậy. Từ đó, chúng ta có thể xác nhận rằng cả hai tông phái, 
Hữu Luận và Không Luận, thường giũ vị trí chống chọi nhau, vào trước 
hay ngay trong thời của tác giả. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, một số người có thẩm quyển cho 
rằng bộ luận nầy thuộc Đại Thừa, như ba nhà Phật học danh tiếng thời 
nhà Lương (502-557) là Pháp Vân, Trí Tạng, và Tăng Mẫn; những học 
giả khác lại cho rằng bộ luận thuộc Tiểu Thừa. Phải đợi đến thời Đạo 
Tuyên, một môn đệ nởi tiếng của Huyễn Trang, cuối cùng đã giải 
quyết vấn để, bằng cách tuyên bố rằng đây là tác phẩm thuộc Tiểu 
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Thừa và Kinh Bộ, bởi vì Thành Thật tông không vượt ngoài trình độ 
và uy thế của học phái Tỳ Bà Sa. Tuy nhiên, Đạo Tuyên thừa nhận bộ 
luận nầy là một khuynh hướng nhắm đến giáo lý Đại Thừa. 7hứ nhì là 
Nhân Không: Học thuyết của Thành Thực Tông được hiểu như là chủ 
trương Nhân Không (Pudgala-sunyata) và Pháp Không (Sarva-dharma- 
sunyata). Do đó, nó là một chủ trương Nhị Không, trái ngược với 
thuyết của Hữu Bộ chủ trương Ngã Không nhưng Pháp Hữu. Nhân 
cách được tạo thành do năm ấm (sắc, thọ, tưởng, hành, thức) không có 
bản thể và không có tự ngã, cũng như cái vại trống rỗng không có nước 
hay tinh thể nội tại. Thêm nữa, vũ trụ gốm có 84 pháp, nhưng tất cả 
hoàn toàn không có thực tại lưu tổn, cũng như cái vại tự nó không có 
thực tại thường hằng. Mỗi một pháp trong ngũ uẩn hay tứ đại kết hợp 
lại thành vũ trụ, không có bản thể thường hằng và bất biến, chúng chỉ 
là giả danh. Thứ ba là Chân Lý Của Sự Tịch Diệt: Theo Ha Lê Bạt 
Man, tất cả vạn hữu cuối cùng phải đi đến chân lý của sự tịch diệt tức 
diệt đế hay Niết Bàn (nirodha satya); do đó sự tịch diệt cứu cánh. Như 
thế chỉ có tánh không là chân lý cứu cánh. Điều nầy không có nghĩa là 
tông phái nầy phủ nhận ý thức hay hiện tượng giả hữu của vạn hữu, 
bởi vì nó thừa nhận 5 bộ loại chia thành 84 pháp, thay vì 75 pháp như 
Câu Xá Tông. Thứ r⁄ là Yếu Tố Nhỏ Nhiệm Nhất: Khi phân tách năm 
cảnh, Thành Thật Tông giản lược chúng vào vi trần, và rồi giản lược 
thêm nữa cho chúng vào cực vi, và bằng cách lập lại tiến trình như thế, 
sau cùng tông nầy đạt đến một yếu tố nhỏ nhiệm nhất có một bản chất 
hoàn toàn khác với những đối tượng ban đầu. Tiến thêm bước nữa, 
tông nầy đạt đến Không. Như thế Hư Vô Luận của tông nầy là “Chiết 
Pháp Không” hay cái không trừu tượng. Nói cách khác, bản tính phi 
hữu được thừa nhận theo tông phái nầy là một thứ phân tích về sự hữu, 
hay chỉ là một thứ thiên không hay không một chiều, đối nghịch với 
hiện hữu. Và đây không phải là cái Không siêu việt (bất đản không 
hay không phải chỉ có không) mà Tam Luận tông đã xiển dương. 
Chúng ta có thể nói đây là học thuyết về vô thể, hay vô ngã, bởi vì nó 
phủ nhận hiện hữu của tự ngã và của tất cả các pháp, tâm và sắc. Nói 
rõ hơn, tâm (citta) không thường tổn, và những tâm sở (caitasika) 
không tự hữu; tất cả các pháp tâm bất tương ưng (cittaviprayukta) thầy 
đều giả hữu; pháp vô vi (asamskrita) cũng phi thực. Học thuyết Không 
ở đây toàn triệt và có thể được coi như là Hư Vô toàn diện (sarva- 
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sunyata), nếu chúng ta nói theo chân lý tuyệt đối. Chỉ ở quan điểm tục 
đế, chúng ta mới thừa nhận hiện hữu của vạn hữu. 

Thành Thực Tông có hai cửa hay hai trường phái. Thứ nhất là 
Thiển môn: Giúp người tu đi thẳng từ phàm đến Thánh hay chứng ngộ 
Bồ Đề bằng con đường thiền quán. Thứ nhì là Tịnh Độ môn: Hành giả 
vãng sanh bằng phương pháp niệm hồng danh Phật A Di Đà. Cững có 
hai giáo lý khác: Thứ nhất là Phân Tướng Môn, giáo lý thuyết minh về 
sự sai biệt giữa tam thừa và nhứt thừa. Thứ nhì là Cai Nhiếp Môn, giáo 
lý thuyết minh tam thừa là nhứt thừa. Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, 
có hai cửa: Thứ nhất là Chân Như Môn và thứ nhì là Sinh Diệt Môn. 
Lại có hai cửa khác: Thứ nhất là Trí Môn, trí tuệ Phật dẫn đến giác 
ngộ Bồ Đề. Thứ nhì là Bi Môn, bi tâm Phật hướng đến cứu độ tha 
nhân. Lại có Khuyến Giới Nhị Môn: Khuyến Giới (Khuyến Môn and 
Giới Môn). Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, có hai môn: Thứ nhất là Hữu Môn: Đây là Pháp Môn tu tập còn 
cần phải nương vào nơi sư tường mà hành trì, bởi vì chúng sanh chúng 
ta còn bị lệ thuộc vào hữu vi cùng sáu căn là Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, 
Thân, Ý: và sáu trần là Sắc, Thanh, Hương, VỊ, Xúc, Pháp, cho nên 
chẳng thể nào Không được đối với các trần cảnh chung quanh. Tông 
Tịnh Độ thuộc về Hữu Môn. Người niệm Phật khi mới phát tâm từ nơi 
tướng có mà đi vào, cầu được thấy thánh cảnh ở Tây Phương. Thứ nhì 
là Không Môn: Chỉ có những bậc từ A La Hán đến Bồ Tát là các bậc 
Thánh nhơn đã chứng đắc được quả Vô Học. Đây là pháp môn ha 
tướng mà tu, hay là chế phục được sáu căn Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, 
ý và không còn bị sáu trần là Sắc, Thanh, Hương, VỊ, Xúc, Pháp sai xử 
nữa. Thiển tông từ nơi “Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét 
sạch tất cả tướng, cho đến tướng Phật, tướng pháp đều bị phá trừ. 

Theo Thành Thực Tông, có bốn thứ câu chấp: Thứ nhất là Chấp 
Hữu (chấp có), hữu nhi bất không. Nếu chúng ta diễn tả câu trả lời, nó 
phải là “Phải”. Thứ nhì là Chấp Vô (chấp không), không nhi bất hữu. 
Nếu chúng ta diễn tả câu trả lời, nó phải là “Không phải”. Thứ ba là 
Chấp Diệc Hữu Diệc Không (chấp có cả hai), vừa Hữu vừa Không. 
Nếu chúng ta diễn tả câu trả lời, nó phải là “Vừa phải vừa không 
phải”. Thứ tư là Chấp Phi Hữu Phi Không (chấp không có cả hai), 
chẳng phải có mà cũng chẳng phải không. Nếu chúng ta diển tả câu trả 
lời, nó phải là “Vừa không phải, vừa không không phải,” nghĩa là 
không đề cập đến câu hỏi hay không cần phải trả lời. 
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Cũng theo Thành Thực Tông, có bốn Thánh Quả, bao gồm ba bậc 
hữu học: Thứ nhất là Tu Đà Hoàn (Dự lưu, Nhập Lưu, Nghịch Lưu hay 
quả vị Dự Lưu đầu tiên). Hành giả đang trong tư thế thấy được Đạo. 
Người ấy vẫn còn phải bẩy lần sanh tử nữa. Thứ nhì là Tư Đà Hàm 
(Nhứt Lai). Hành giả đang trong tư thế tu Đạo. Người ấy vẫn còn phải 
sanh thiên một lần hay một lần nữa trở lại trong cõi người. Thứ ba là A 
Na Hàm hay “Bất Lai”. Hành giả cũng đang trong tư thế tu Đạo. Người 
ấy không còn trở lại sinh tử trong cõi Dục giới nữa. Quả Vị Thứ Tư là 
Quả Vị Vô Học (A La Hán, Ứng Cúng, Bất Sanh). Giai đoạn thứ tư và 
cũng là giai đoạn cuối cùng trong Thánh quả (Ứng Cúng) trong đó mọi 
triển phược nhiễm cấu đều bị nhổ tận gốc. Hành giả trong giai đoạn 
nầy không còn cần phải “học” hay “thực tập” nữa. Người ấy không còn 
phải sanh tử nữa. A La Hán là vị đã đạt được cứu cánh tối thượng của 
đời sống Phật giáo. 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Satyasiddhi School 


The philosophy of the Satyasiddhi Sect 1s based on the Satyasiddhi 
Sastra. Satyasiddhi 1s a Sanskrit term for “Establishment of Truth.” Thịs 
Isẳ a philosophical tradiion Iimported to East Asia, based on 
Harivarman's Satyasiddhi-sastra. It 1s generally classiled as a 
Mahayana school because it held that all phenomena, both person and 
dharmas, are empty. Unlike most Mahayana schools, however, this 
negation 1s reached by breaking obJects down Into smaller and smaller 
parts, until all that remains 1s emptiness (sunyata). Satyasiddhi sect, 
based upon the Sautranika”s satyasiddhi sastra of Harivarman. This 
school believes that the consciousness as no more than the bearer of 
the cycle of existence. This school also believes that Nirvana 1s a 
purely negative spiritual event; 1t 1s nonbeing. He who has attained 
liberation 1s annihilated. In China Satyasiddhi Sect was a branch of the 
San-Lun Sect. While the Sunya Doctrine Sect or the last Hinayana Sect 
formed In India. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials 
of Buddhist Philosophy, the Satyasiddhi School 1s opposed to the Kosa 
Schol In that 1t asserts that nothing, matter or mind, exists at all. lt 1s a 
Hinayanistic Negativism or Nihilism and 1s called after the title of the 
work by Harivarman who lived In India (250-350 A.D.), about a 
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century before Vasubandhu. The author says In his Introductory note 
that he intended to elucidate the true purport of the sacred literature. 
From this we can infer that the tile “Completion of Truth,” means the 
complete establishment of the truth propounded in the discourses of the 
Buddha himself. 

Satyasiddhi Sect was one of the eighteen schools of Buddhism 1n 
India. The Satyasiddhi School belongs to the Sautrantika School which 
adheres to the originalsacred scripture against the realistic 
Sarvastivada School, some tenets of whiích are regarded by 
Vasubandhu as Innocations of the Vaibhasikas or those who adhere to 
the Abhidharma doctrine. If the realistic doctrine can be called a 
deviatlon from original Buddhism, this Nihilistic doctrine should be 
considered as a reversion to 1t. This Satyasiddhi School, in a way, can 
be considered to be an orthodox school of Buddhism, especially 
because 1t is much nearer than the Realistic School to the original 
teaching of the Buddha: “No substance (anatma), no duration (anmtya), 
and no bliss (dukkha) except Nirvana.” According to Prof. Junjiro 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, we know little or 
nothing of the history of this school from the Indian side. Perhaps there 
never was a separate school called Satyasiddhi In India. If there was a 
mother school to which Satyasiddhi belonged it must have been one 
which adhered to the original discourse of the sutras. The Sutravadin, 
or Sautrantikavadin School, 1s mentioned as the latest offshot among 
the eighteen schools of Buddhism. Though HarIvarman”s connection 
with that school 1s not known, several points of the doctrine set forth by 
him can be traced to that school. It seems to have had an Influential 
posilon 1n India, for 1t 1s referred to directly or indirectly by 
Vasubandhu, who adopted, In fact, the tenets of the school in some of 
the Important poInts of contention, e.g., the problem of time. There are 
four Important points in the teachings of the Satyasiddhi School: #irsí, 
the Satyasiddhi Sasfra: The Satyasiddhi sastra of Harivarman In l6 
books. The Satyasiddhi 1s defined as perfectly establishing the real 
meaning of the sutra. The sastra was translated Iinto Chinese by 
Kumarajiva. He often ordered some of his pupIls to lecture on this 
sastra. One of his pupIls, Sêng-Jui, while discoursing on 1t discovered 
that the author, Harivarman, had refuted the tenets of the Abhidharma 
School on several occasions, more than seven times. Hence we can 
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assume that the two schools (Realisic and Nihilistc) used to hold 
antagonistIc posiflons at or before the author”s time. According to Prof. 
Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, the text was 
taken by some authoritles to be Mahayanistic, as by the three noted 
savants of the Liang dynasty (502-557), namely Fa-Yun, Chih-Tsang, 
and Sêng-min. By other authorities such as Chih-I, Chi-Tsang and 
Ching-Ying 1t was taken to be Hinayanistc. lt was Tao-Hsuan, a 
famous pupil of Hsuan-Isang, who finally settled the question by 
pronouncing that it was Hinayanistic and Sautrantic, because the 
Satyasiddhi School had not gone beyond the level and Iinfluence of the 
Vaibhasika School. However, he recognized that 1t had a certain 
tendency toward the Mahayana doctrine. Second, the Void oƒ Selƒf: The 
doctrine of the Satyasiddhi School 1s generally understood to be the 
vold of self (Pudgala-sunyata) and of elements (sarva-dharma- 
sunyafa). lt 1s, therefore, the twofold void In contrast to the doctrine of 
the Realistic School (Kosa) which 1s the void of self (pudgala-sunyata) 
but the reality of elements (dharma-ta). Personality which 1s made up 
of five groups (Form, Perception, Conception, Voliion and 
Consciousness) has no substratum and no individual self, Just as an 
empty Jar has no water or Inner essence. Again, the unIiverse consIsts Of 
eighty-four elements, but all of them have no abiding reality at all, Just 
as a Jar Itself has no permanent reality. Each of the five groups or the 
four great elements (earth, water, fire and aIr) of which the unIverse 1s 
composed has no permanent, changeless substance. They are only 
temporary names. Thrd, the Truth oƒ Extinction: According to 
Harivarman, all beings should ultimately come to the truth of extinction 
(mrodha-satya), 1.e., Nirvana, which 1s the final extinction. Thus 
voidness alone 1s the ultimate truth. This does not mean that the school 
denies the common-sense or phenomenal temporary existence of all 
beiIngs, for 1t admits the five categorles of all elements which are 
subdivided ¡into eighty-four dharmas, Instead of the seventy-five 
dharmas of the Kosa School. Fourth, the Finest Elemeníf: AnalyzIng 
those five obJects the school reduces them to molecules, and further 
reduces them to even finer atoms, and by thus repeating the process the 
school finally attains the finest element which has an entirely different 
nature from the first obJects. Going one step further, the school attaIins 
the Void. Thus the nihilism of this school 1s a “destructed” or abstracted 
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Void. In other words, the non-entity asserted In this school 1s simply 
and abstraction from enfify, or merely an antithetic Void as agaInst 
exIstence. And this 1s not the synthetic Void or transcendental Void 
advanced by the San-Lun School. We may call 1t the doctrine of 
nothingness or non-ens, for it denies the existence of individual self 
and of all elements, matter and mind. To speak more clearly, mind 
(citfa) 1s not abiding, and mental functions (caitasika) have no 
independence; those dharmas or elements which are neither matter nor 
mind (citta-viprayukta) are all temporary; the uncreated elements 
(asamskrita) are also unreal. The doctrine of Void 1s here complete and 
1t can be taken as total mihilism (sarva-sunyata) 1ƒ we follow the 
supreme truth. It is only from the point of view of worldly truth that 
they admit the existence of all things. 

There are two doors, tfwo entrances or (wo schools of the 
Satyasiddhi Sect. First, the Zen door which helps practitiloners to 
realize enlightenment through meditation. Second, the Pure Land Door 
which helps practiioners achieve rebirth in the Pure Land by reciting 
the name of Amitabha Buddha. There are also fwo other doctrines: 
First, the doctrine which differentiates the three vehicles from the one 
vehicle. Second, the doctrine which maintains the three vehicles to be 
the one. According to the Awakening oƒ Faith, there are fwo đoors: The 
first door 1s the mind as bhutatathata; and the second door 1s the door of 
creation and extinction, or beginning and end. There are fwo other 
đoors: Flirst, the Wisdom gate or Buddha-wisdom, or the way of 
enlightenment. Second, the Buddha-pity, or the way of pity directed to 
others. 7There are also fwo doors oƑ Prohibitlions from evil and 
exhortations to good. According to Most Venerable Thích Thiền Tâm in 
The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, there are †Wwo đoors: 
First, the Dharma Door of ExiIstence or Existence Cultivated Door. This 
1s a Dharma Door that still relies on “Form Characterisfics” to practice, 
because we senfient beings are still trapped in existence as well as In 
the six facultles of Eyes, Ears, Nose, Tongue, Body, and Mind; and the 
six elements of Form, Sound, Eragrance, Flavor, Touch and Dharma. 
Thus at every moment of our existence, our faculties are Interacting 
with the varlous elements, so 1t 1s 1Impossible for us to have 
“Emptiness” while facing the stimuli In our surroundings. The Pure 
Land method belongs to the Dharma Door of Existence; when Pure 
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Land practitioners first develop the Bodhi Mind, they enter the Way 
through forms and marks and seek to view the celestial scenes of the 
Western Pure Land. Second, the Dharma Door of Emptiness or 
Emptiness Cultivated Door. This Dharma Door abandon the attchments 
to Form In order to cultivate. It 1s the ability to tame and master over 
the six faculties of Eyes, Ears, Nose, Tongue, Body, and Mind and 1s no 
longer enslaved and ordered around by the six elements of Form, 
Sound, FEragrance, Flavor, Touch and Dharma. Only Arhats and 
Bodhisattvas who have attained the state of “No Learning.” In the Zen 
School, the practitioner enters the Way throught the Dharma Door of 
Emptiness. Right from the beginning of his cultivation he wipes out all 
makrs, even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. 

According to the Satyasiddhi Sect, there are four Kkinds of 
attachment: First, attachment to existence The existing. lf we express 
OUr answer, It must be “Yes.” Second, attachment to non-existence, or 
non-existing. lÝ we express our answer, it must be “No.” Third, 
attachment to both existence and non-existence, or both existing and 
non-existing. lf we express our answer, It must be “Either yes or no 
according to circumstances.” Fourth, attachment to neither, or neither 
©xIsting nor non-existing. lÝ we express our answer, It must be “Neither 
yes nor no,” I.e., having nothing to do with the question or no use 
answering. 

Also according to the Satyasiddhi Sect, there are Four stages 
requirng study: First, the Path of Stream-Entry (Srota-apanna or 
SotapatfI) or the fruit of Stream-entry or Stream-enterer. Thịis 1s the 
first fruit of “Stream Winner”, one who has entered the stream. The 
position of the way of seeing. He still has to undergo seven Instances of 
birth and death. The second fruit of “Once-Returner” (Sakrdagamin or 
Sakadagamn) or the Path of Once-returner. The state of returning only 
Once agaiIn, or once more to arrive, or be born. One who 1s stIll subJect 
to “One-return.” The position of the way of cultivation. He still has to 
undergo “one bịrth” in the heavens or “once return” among people. 
The second grade of arahatship Involving only one rebirth. The third 
fruit of “Never returned” (Anagamn) or the Path of Non-Returner or the 
state which 1s not subJect to return. One who 1s not subJect to returning. 
The position of the Way of Cultivation. He no longer has to undergo 
birth and death In the Desire realm. The fourth stage 1s no longer 
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learning (Arahant or Arahatta). The Path of Arahantship or the fourth 
and final stage of sainthood (Worthy of offerings) in which all fetters 
and hindrances are severed and taints rooted out. The positlon of the 
Way of Cultivation without need of study and practice. He no longer 
has to undergo birth and death. Arahant is he who has attained the 
highest end of the Buddhist life. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Tứ Luận Tông 


Tứ Luận Tông được thành lập vào đời nhà Tùy, chủ thuyết dựa 
trên bộ Tứ Luận được soạn bởi Ngài Long Thọ và Đề Bà Bồ Tát. Vì 
lúc ấy Tam Luận Tông quá thiên trọng về duy tâm luận phủ định, nên 
nảy lên một phái tích cực là Tứ Luận Tông, bằng cách thêm vào một 
tác phẩm thứ tư của Ngài Long Thọ, đó là Đại Trí Độ Luận, trong đó 
chúng ta thấy rằng ông thiết lập quan điểm “Nhất Nguyên” của mình 
một cách xác quyết hơn trong bất cứ tác phẩm nào khác. Vì Tam Luận 
hay Tứ Luận đều từ tay Ngài Long Thọ, nên khuynh hướng tổng quát 
của những luận chứng siêu hình cũng gần giống nhau. Tuy nhiên, khi 
Tam Luận Tông chiếm ưu thế hơn, Tứ Luận tông đành nhượng bộ và 
mất hẳn khỏi môi trường tranh luận tánh không. Tứ Luận Tông có bốn 
bộ luận và bốn luận chứng nổi tiếng. Bốn bộ luận bao gồm: Thứ nhất 
là Trung Quán Luận, gồm bốn quyển. Thứ nhì là Bách Luận gồm hai 
quyển. Thứ ba là Thập Nhị Môn Luận gồm một quyển. Thứ tư là Đại 
Trí Độ Luận gồm 100 quyển. Bốn luận chứng mà ngài Thế Thân đã 
trích dẫn từ nền văn học Luận Tạng. Trong đó Thế Thân tán đồng 
quan điểm của Thế Hữu là hợp lý nhất trong số bốn luận chứng, dù 
ông không hoàn toàn thỏa mãn với nó. Thứ nhất là Luận chứng của 
Pháp Cứu, bàn về sai biệt giữa phẩm loại hay kết quả, như một thoi 
vàng có thể được làm thành ba thứ đồ dùng, nhưng mỗi thứ vẫn giữ y 
bản chất của vàng. Thứ nhì là Luận chứng của Diệu Âm, bàn về sai 
biệt tướng dạng hay kiện tố, như cùng một công việc có thể đạt đến 
được bằng ba nhân công khác nhau. Thứ ba là Luận chứng của Thế 
Hữu, bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị trí, như trong kế toán, cùng một 
con số có thể được dùng để diễn tả ba giá trị khác nhau, ví dụ như một 
đơn vị số có thể là một hay chỉ cho 10, hay cho 100 (1 mét=10 deci- 
mét=100 centi-mét). Theo luận chứng nầy thì ta có thể đưa ra nhiều 
giá trị khác nhau cho mỗi một trong ba thời (quá khứ, vị lại, và hiện 
tạ1): vị lai là giai đoạn chưa hiện hành, hiện tại là giai đoạn đang hiện 
hành thực sự, và quá khứ là giai đoạn mà hiện hành đã chấm dứt. Do 
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bởi những sai biệt về giai đoạn, nên ba thời phân ly rõ rệt, và tất cả 
các pháp trong đó đều là những thực thể có thực. Do đó có công thức 
“Tam Thế Thực Hữu, Pháp Thể Hằng Hữu” (ba giai đoạn của thời gian 
đều có thực và do đó thực thể của tất cả các pháp đều liên tục là thực 
hữu). Thứ tư là Luận chứng của Giác Thiên, sai biệt về quan điểm hay 
tương quan; như một người đàn bà có thể cùng một lúc vừa là con gái, 
là vợ và bà mẹ, tùy theo sự tương quan với mẹ, với chồng hay với con 
của mình. 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Four-Sastra Secf 


The Four-Sastra Sect, which formed during the Sui dynasty, 1tS 
doctrines based on those four sastras composed by NagarJuna and 
Devabodhisattva. As the Madhyamika School 1s much Inclined to be 
negativistic Idealism, there arose the more positive Four-lTreatise 
School or Shih-Lun which adds a fourth text by Nagarjuna, namely, the 
PraJjnaparamita Sastra in which we see that he establishes his monistic 
view much more affirmatively than In any other text. Because all being 
from NagarJuna”s hand, the general trend of metaphysical argument 1s 
much the same. However, as the Madhyamika School carried the day, 
the Four Treatise School gave way to 1t and soon disappeared from the 
arena of Sunyata controversy. The Four-Sastra Sect has four famous 
sastras and areuments. The four famous sastras comprilse of: Flirst, 
Pranyamula-sastratka by NagarJuna (Long Thọ), four books. Second, 
Sata-sastra by Devabodhisattva, two books. Third, Dvadasanikaya- 
mukha-sastra by Nagarjuna, one book. Fourth, Mahaprajnaparamita- 
sastra by Nagarjuna, one hundred books. The four arguments which 
Vasubandhu quoted from the Exegetic Literature. Vasubandhu prefers 
Vasumitraˆ*s opInion as the best of the four arguments though he was 
not enfirely satisiied with 1t. First, Dharmatrafaˆs argument from the 
difference of kind or result, as a gold piece may be made Into three 
different articles, yet each retains the real nature of gold. Second, 
Shosa's argeument from the difference of mark or factor as the same 
service can be obtained from three different employees. Thĩrd, 
Vasumitraˆ*s areument from the difference of functlon or position s In 
accounting where the same numeral may be used to express three 
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different values, for Instance, the numeral one may by I or the Index of 
10 or of 100 (1 meter=10 decimeters=100 centimeters). According to 
this argument, It 1s possIble to give different values to each of the three 
periods of time, the future 1s the stage which has not come to function, 
the present 1s the actually functioning stage, and the past 1s the stage In 
which the function has come to an end. Owing to the differences in 
stapes, the three perlods are distinctly separate, and all things or 
elements in them are real entities. Hence the formula: “The three 
periods of time, are real and so 1s the entity of all elements at any 
Iinstant.” Fourth, Buddhadevaˆ argument from the difference of view or 
relation, as a woman can at once be daughter, wife, and mother 
according to the relation she holds to her mother, her husband, and her 
ch¡1d. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Trung Luận Tông 


Trung Luận Tông là trường phái Trung Quán do ngài Long Thọ 
thành lập vào khoảng năm 150 sau Tây lịch, mong sự giải thoát bằng 
tu tập trí huệ hiểu như là sự quán tưởng về không tính. Vì họ xây dựng 
học thuyết trong sự tương phản cố ý đối với “Cổ phái Trí Tuệ” nên 
chúng ta gọi là “Tân phái trí Tuệ.” “Madhyamaka” là thuật ngữ Bắc 
Phạn chỉ “Irung Đạo.” Đây là một trong hai trường phái Đại Thừa ở 
Ấn Độ, trường phái kia là Du Già. Trường phái này khai triển học 
thuyết “Bát Nhã Ba La Mật” trong kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Học 
thuyết căn cứ trên khái niệm vạn hữu không có tự tánh, được trình bày 
và theo đuổi bởi phái Trung Đạo, được Long Thọ và Thánh Để Bà 
(Aryadeva) lập ra vào thế kỷ thứ hai sau CN, có một vị trí rất lớn tại 
các nước Ấn độ, Tây Tạng, Trung Hoa, Nhật, vân vân. Theo truyền 
thuyết Phật giáo thì vào thế kỷ thứ ba, ngài Long Thọ du hành xuống 
Long cung để chép kinh Hoa Nghiêm. Theo một truyền thuyết khác thì 
Ngài đã tìm thấy kinh nầy trong một tu viện bổ hoang. Ngài là tổ thứ 
14 của dòng Thiển Ấn Độ, là sơ tổ của phái Trung Quán hay Tam 
Luận và Tịnh Độ tông. Trường phái Trung Đạo là một trong hai trường 
phái Đại thừa ở Ấn Độ (cùng với Thiển Phái Yogacara). Giáo lý căn 
bản của trường phái nầy dựa vào thuyết Trung Quán của Ngài Long 
Thọ. 

Trung Luận Tông là con đường “Trung Đạo” mà hành giả tu Thiển 
nên cẩn thận lắng nghe. Hệ phái Trung Quán là một trong hai trường 
phái chính của Phật giáo Đại Thừa, mà triết lý của nó được ngài Long 
Thọ, một trong những nhà tư tưởng vĩ đại nhất của Ấn Độ, hệ thống 
hóa. Theo trường phái Trung Quán, Đức Phật đã đi theo con đường ôn 
hòa để tránh hai điều cực đoan: buông thả dục lạc và hành xác vốn 
đang được áp dụng rất phổ thông vào thời của Đức Phật. Một khi đã 
thông hiểu con đường này, ngài Long Thọ đã đi thẳng tới theo cách 
giải thích của riêng mình gọi là Trung Quán, hay trung hòa. Ý tưởng 
chủ yếu trong triết lý này là “Bát Nhã,” “Tuệ giác,” hay “kiến thức tối 
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hậu có được do sự hiểu biết được bản chất vạn vật trong bối cảnh thực 
của chúng, nghĩa là “sunyata” hay sự rỗng không. Theo ngài Long Thọ 
thì “sunyata” đồng nghĩa với duyên khởi. Vì thế câu “vạn hữu giai 
không” (vạn vật đều là không) phải được hiểu là vạn vật đều có một 
duyên khởi, cho nên không có tự tánh. Ở đây, vạn vật muốn nói đến 
vạn pháp, cả trong và ngoài. Thế nên, theo ngài Long Thọ thì vạn vật 
đều không có tự tính và trở thành hư ảo. Khi đã nhận thức ra điều đó 
thì pháp giới, hay nguyên lý vũ trụ nhất nguyên, sẽ trở nên hiển lộ. 
Một nguyên tắc căn bản khác trong triết lý của ngài Long Thọ là 
thuyết không sinh khởi. Vạn pháp được gọi là không có thể tính 
(sunya), nên cũng ngụ ý là vạn pháp không sinh không diệt. Ngài Long 
Thọ đã tốn nhiều công sức để trình bày lý thuyết không sinh khởi trong 
các cuốn sách của mình, như cuốn Trung Quán Luận. Cách trình bày 
và lý luận của ngài có tính thuyết phục mạnh mẽ đến nỗi những người 
ở phía đối nghịch cũng đã tìm cách phỏng theo phương pháp này trong 
các lý thuyết của họ. Tóm tắt lại trong một thí dụ, Gaudapada, một 
nhân vật lớn của thuyết Bất nhị, người đã chịu ảnh hưởng nặng nể 
phương pháp lý luận của ngài Long Thọ. Thế giới bên ngoài, đối với 
cả phái Trung Quán và thuyết Bất Nhị, đều là không thực. Các luận 
chứng do ngài Long Thọ đưa ra đã được Gaudapala mô phỏng khá 
nhiều đến mức chúng được dùng để làm hậu thuẫn cho các lời nói của 
ông. Sự phát biểu thuyết không sinh khởi của ngài Long Thọ là một hệ 
luận tất yếu của thuyết tương đối (sunyata) của ông. Trước Gaudapala 
thì trong thuyết Bất Nhị chưa ai biết đến thuyết không sinh khởi, được 
dùng để nói về thế giới hiện tượng Áo Nghĩa Thư nhiều lần nói rằng 
Ngã (Atman) theo người Bà La Môn là bất sinh (aja), bất hoại 
(avyaya) và vĩnh cửu (natya) nhưng không có chỗ nào lại nói như thế 
về thế giới bên ngoài. Trước Gaudapala chúng ta cũng chẳng thấy một 
ai trong các bậc tài danh của thuyết Bất Nhị bênh vực cho sự không 
sinh khởi của vạn vật nói chung như là Gaudapala đã làm trong bộ 
Tụng “Karika” của ông. Do đó, không thể bác bỏ sự kiện là Gaudapala 
hẳn đã sử dụng các ý tưởng của ngài Long Thọ và mô phỏng theo đó 
một cách khéo léo để tạo một nên tảng vững chắc cho giáo lý Bất nhị. 
Trung Đạo là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni đã tìm ra, 
khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, làm các điều 
lành và giữ tâm thanh tịnh. Trung Đạo có nghĩa là “bất nhị (không 
hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất cả. Đức Phật 
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dạy: “Khi phân biệt bị loại bổ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý 
không nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học thuyết về 
Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái cực lạc 
quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ ba, không 
nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của Phật. 
Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa nầy coi 
như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông thường kia. 
Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện chứng sẽ nâng 
dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn loại hẳn thiên 
kiến của phản để về “hữu' và *vô,` và siêu việt chúng bằng một tổng 
đề về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là Chân Lý Tối Cao. 

Trung Luận Tông hé lộ cho hành giả tu Thiểnvề triết lý “Phá tà 
hiển chánh”. Theo Tam Luận Tông, học thuyết Tam Luận Tông có 
một kkhía ba khía cạnh rất quan trọng, đó là “phá tà hiển chánh." Hành 
giả tu thiển nên luôn nhớ rằng phá tà là phá bỏ tà chấp tà kiến tức là 
làm rõ chánh đạo chánh kiến. Phá tà là phủ nhận tất cả những quan 
điểm y cứ trên sự chấp trước. Như thế những quan điểm như thuyết về 
“Ngã' của các triết gia Bà La Môn, thuyết “Đa Nguyên Luận" của các 
luận sư A Tỳ Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên tắc độc đoán 
của các luận sư Đại Thừa, không bao giờ được thông qua mà không bị 
bài bác chi ly. “Hữu' hay tất cả đều có, cũng như “không' hay tất cả 
đều không đều bị chỉ trích. Phá tà là cần thiết để cứu độ chúng sanh 
đang đắm chìm trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết 
vì để xiến dương Phật pháp. Theo Giáo Sư Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, Tam Luận Tông luận rằng chân lý chỉ có thể đạt 
được bằng cách phủ định hay bài bác các tà kiến bên trong và bên 
ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của Đại thừa và Tiểu thừa. 
Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù quáng trong phán đoán. 
Làm sao mà một người mù có thể có được cái thấy đúng, và nếu 
không có nó thì không bao giờ tránh được hai cực đoan. Cứu cánh vọng 
ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. Phá tà và chỉ có phá tà 
mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường giữa hay con đường xa la 
danh và tướng là con đường hiển chánh. 

Trung Luận Tông còn có Trung Luận Nhị Đế là hai loại chân lý. 
Theo Trung Luận Quán cho rằng chư Phật trong quá khứ đã tuyên 
thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh bằng phương tiện “nhị 
đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. Dù chúng ta có thể 
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nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. Ngay cả sự phi hữu hay 
không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không có sự hữu thực sự, cũng 
không có cái không đích thực. Hữu thể và vô thể chỉ là hậu quả của 
tương quan nhân quả và do đó, không có thực. Như vậy lý tưởng của 
hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể" đều bị xóa bỏ. Vì vậy khi chúng ta 
để cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới hiện tượng mà 
không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, khi để cập đến 
“chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà không làm xáo 
trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu cũng là hữu. 
Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không cũng là hình 
danh sắc tướng. Thứ nhất là Chân Đế. Chân đế là Đệ Nhứt Nghĩa Đế 
hay chân lý truyệt đối hay thực tại có thực. Giả dĩ lập nhất thiết pháp 
(Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp quán sát 
thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả 
tạm, không bền, vô thường). “Giả” là sự chấm dứt những lậu hoặc của 
trần thế và giải thoát khỏi các điều xấu. Theo triết học Trung Quán, 
Thực Tại là bất nhị. Nếu giải lý một cách thích đáng thì bản chất hữu 
hạn của các thực thể biểu lộ vô hạn định không những như là cơ sở của 
chúng mà còn là Thực Tại Tối Hậu của chính những thực thể hữu hạn. 
Thật ra, vật bị nhân duyên hạn định và vật phi nhân duyên hạn định 
không phân biệt thành hai thứ, vì tất cả mọi thứ nếu được phân tích và 
tìm về nguồn cội đều phải đi vào pháp giới. Sự phân biệt ở đây, nếu 
có, chỉ là tương đối chứ không phải là tuyệt đối. Chính vì thế mà Ngài 
Long Thọ đã nói: “Cái được xem là cõi trần thế hay thế gian từ một 
quan điểm, thì cũng chính là cõi Niết Bàn khi được nhìn từ một quan 
điểm khác.” Chân đế còn có nghĩa là thắng nghĩa đế hay sự thật tối 
thượng. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian 
đều không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, 
không thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là 
phương tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức 
Phật giảng rằng tất cả các pháp đều “không.” Với những ai chấp “hữu” 
thì học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để 
dạy họ cảnh giới vô danh vô tướng. Thứ nhì là “Tục đế” hay chân lý 
quy ước. Chân lý tương đối về thế giới hiện tượng, trái với chân lý 
tuyệt đối hay cuối cùng. Đây là một trong hai sự thật, cái kia là “chân 
đế.” Tục đế chỉ sự vật chỉ đúng trên mức độ hiểu biết bình thường và 
thực tại của các hiện tượng. Vì vậy một cái bàn có thể được nói là sự 
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thật ước lệ, vì theo ước lệ nhân gian mà nói, thì nó có thể làm nhiệm 
vụ của cái bàn. Tuy nhiên, sự nhận biết này có thể được thay thế, bằng 
mức độ của chân đế, trong đó cái bàn chỉ là một tập hợp của nhiều 
phần được mang đến với nhau do nhân và duyên, và do đó không có tự 
tánh. Tục đế là sự thật tương đối hay sự tướng thế gian hay cái thấy 
vẫn còn bị phiển não chi phối. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là 
có thật. Tục đế muốn nói đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên 
thực tại, tạo ra một cảm tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật 
đã giảng rằng tất cả các pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ 
chấp vào “không' của hư vô luận, lý thuyết về “hữu' sẽ được giảng giải 
theo phương diện tục đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung 
Quán, hiện tượng cũng có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu 
hiện của thực tại (samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường 
dẫn đến sự vật mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực 
tại là biểu tượng, là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay 
Thắng Nghĩa Đế. Nói tóm lại, thế đế là những gì che khuất tất cả; thế 
đế là vô minh che đậy bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu 
theo nghĩa “thực tại thực dụng" là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt 
đối hay chân đế. Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì 
không thể giáo huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không 
biết chân lý tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế 
mà trong Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên 
quan điểm tương đối hay thế đế thì 'Duyên Khởi' giải thích cho các 
hiện tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế 
muốn nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết 
bàn hay sự trống không (sunyata).” Ngược với chân đế, sự thật tuyệt 
đối, tục đế dính mắc quan niệm, vào danh từ như cho rằng có tôi, anh, 
chị, ghế, bàn, sông, núi ... Chân đế nhìn đúng bản chất của sự vật nên 
không có tôi, anh, chị, ghế, bàn, sông, núi ... mà chỉ có vật chất và tinh 
thần thuần túy hay danh và sắc hoặc thân và tâm. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng “nhị đế” là hai mức độ của chân lý, hoặc là hai cách 
trong đó mọi hiện tượng được nhận biết: 1) tục đế; và 2) chân đế. Tục 
đế chỉ cách mà mọi hiện tượng được nhìn qua cái nhìn của phàm phu, 
và được coi như là sự thật ước lệ. Một chiếc xe hơi, chẳắng hạn, là một 
sự thật ước lệ, bởi vì nó có thể vận hành nhiệm vụ của một cái xe, mặc 
dù nếu phân tích từ cái nhìn chân đế thì nó chỉ là một tập hợp của 
những phần, và được chế tạo do kết quả của những, và luôn thay đối. 
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Khi người ta tìm một cái xe thật sự hiện hữu, thì người ta chỉ tìm thấy 
một tập họp của những phần riêng lẽ, và không có cái nào có thể làm 
nhiệm vụ của cái xe cả. Vì vậy từ quan điểm chân đế, chiếc xe không 
có tự tánh. Chân đế là “không” hay “vạn hữu không có tự tánh,” chân 
lý này chỉ có các bậc Thánh mới nhận biết rõ ràng được. 

Trung Luận tông lại cũng có Bát Bất Trung Đạo là tám phủ định 
của Ngài Long Thọ, người sáng lập ra Tam Luận Tông. Bát Bất Trung 
Đạo phủ nhận tất cả những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung 
Đạo không có một mục đích nào cả. Chúng ta có thể xem nó như một 
móc tréo càn quét tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với thế giới hiện thể, 
hay sự đào thải hỗ tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài 
biện luận nhằm gạt bỏ từ sai lầm nầy đến sai lầm khác. Hành giả tu 
Thiển nên nhớ rằng theo cách nầy tất cả những biện biệt về “tự' hay 
“tha,'` về “bÏ' hay “thử' đều đều bị tuyệt diệt. Cặp thứ nhất là “Bất Sanh 
Bất Diệt. Bất sanh diệc bất diệt (không sanh không diệt), nghĩa là 
không có khởi cũng không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm 
diệt. Cặp thứ nhì là “Bất Đoạn Bất Thường”. Bất đoạn diệc bất thường 
(không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu cũng không 
có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường” bằng “đoạn.” Cặp thứ 
ba là “Bất Nhất Bất DỊ”. Bất nhất diệc bất dị (không giống không 
khác), nghĩa là không có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý 
niệm về “nhất bằng “dị.` Cặp thứ tư là “Bất Lai Bất Khứ”. Bất lai diệc 
bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt bằng ý niệm 
“đến,'` nghĩa là không có đến mà cũng không có đi; phá hủy ý niệm 
“đếnˆ bằng ý niệm “đi.” 

Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ Trung Luận Tông bát bỏ Nhị 
Biên. Theo Cưu Ma La Thập, thì Long Thọ Bồ Tát là một trong những 
nhà triết học chính của Phật giáo, người sáng lập ra trường phái Trung 
Đạo hay Trung Luận Tông (Madhyamika school) hay Không Tông 
(Sunyavada school). Long Thọ là bạn thân của vua Yajnasri 
Gautamiputra của xứ Satavahana. Ông là một nhà biện chứng vĩ đại 
chưa từng thấy. Một trong những thành tựu chính của ông là hệ thống 
hóa giáo thuyết trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật. Phương pháp lý luận 
để đạt đến cứu cánh của ông là căn bản “Trung Đạo,” bác bỏ nhị biên. 
Ông được coi là tác giả của các tác phẩm Nhật ký thơ về Trung Đạo, 
Hai Mươi ca khúc Đại Thừa, bàn về Thập Nhị Môn (Mười Hai Cửa). 
Ông là Tổ thứ 14 Thiền Tông Ấn Độ. Chính ông là người đặt cơ sở của 
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phái Trung Đạo bằng Tám Phủ định (không thủ tiêu, không sáng tạo, 
không hủy diệt, không vĩnh hằng, không thống nhất, không đa dạng, 
không đến, không đi). Đối với ông luật nhân duyên rất quan trọng vì 
đó là thực chất của thế giới phi hiện thực và hư không; ngoài nhân 
duyên ra, không có sinh ra, biến mất, vĩnh hằng hay thay đổi. Sự tồn 
tại của cái nầy là giả định vì phải có sự tổn tại của cái kia. Ngài Long 
Thọ được các phái Đại Thừa Phật Giáo tôn kính như một vị Bồ Tát. 
Chẳng những Thiển Tông, mà ngay cả Tịnh Độ tông cũng xem Ngài 
Long Thọ như tổ của chính họ. Long Thọ đã tạo ra một kỷ nguyên 
trong lịch sử triết học Phật giáo và khiến cho lịch sử nầy có một khúc 
quanh quyết định. Huyễn Trang đã nói về bốn mặt trời rọi sáng thế 
giới. Một trong số đó là Long Thọ; còn ba mặt trời kia là Mã Minh, 
Cưu Ma La Thập, và Thánh Thiên. Thật vậy, Long Thọ là một nhà 
triết học không có đối thủ trong lịch sử triết học Ấn Độ. 

Giáo thuyết Trung Quán của Trung Luận Tông luôn dọn đường để 
tiếp nhận Chân Lý. Theo Nghiên Cứu về Phật Giáo, ngài Tăng Hộ đã 
nói về lý tưởng Bồ Tát trong Trung Quán như sau: “Phật Giáo có thể ví 
như một cái cây. Sự giác ngộ siêu việt của Đức Phật là rễ của nó. Phật 
Giáo cơ bản là cái thân cây, các học thuyết Đại Thừa là nhánh của nó, 
còn các phái và chi của Đại Thừa là hoa của nó. Bây giờ, dù hoa có 
đẹp đến thế nào thì chức năng của nó là kết thành quả. Triết học, để 
trở thành điều gì cao hơn là sự suy luận vô bổ, phải tìm động cơ và sự 
thành tựu của nó trong một lối sống; tư tưởng cần phải dẫn tới hành 
động. Học thuyết nây sinh ra phương pháp. Lý tưởng Bồ Tát là trái cây 
hoàn mỹ chín mùi trên cây đại thụ của Phật Giáo. Cũng như trái cây 
bao bọc hạt giống, vì vậy bên trong lý tưởng Bồ Tát là sự kết hợp của 
tất cả những thành tố khác nhau, và đôi khi dường như chia rẽ của Đại 
Thừa.” Theo Jaidev Singh trong Đại Cương Triết Học Trung Quán, 
chúng ta thấy rằng những nét chính yếu của triết học Trung Quán vừa 
là triết học vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng biện chứng pháp 
và chiếu rọi sự phê bình vào tất cả những phạm trù tư tưởng, nó đã 
thẳng tay vạch trần những khoa trương hư trá của lý trí để nhận thức 
Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay sang với thiển định theo những 
hình thức khác nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Nhờ thực hành tinh thần đức hạnh Du Già, người tầm đạo theo 
Trung Quán dọn đường để tiếp nhận Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng 
của Bát Nhã, những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, tâm trí vọng 
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động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn 
lên đôi mắt của người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán dương của Bát 
Nhã và trở thành hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là kinh nghiệm 
thuộc về một chiều khác, một chiều vô không gian, vô thời gian, nó 
siêu việt lên trên lãnh vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho nên nó 
không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân loại. 

Đại Trí Độ Luận là bộ luận quan trọng của Trung Luận Tông, nói 
về Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Đây là một tác phẩm triết học nổi 
tiếng của Phật Giáo Đại Thừa. Vì phái Tam Luận quá thiên trọng về 
duy tâm luận phủ định, nên thời bấy giờ nảy lên một trường phái tích 
cực là Tứ Luận Tông, bằng cách thêm vào một tác phẩm thứ tư của 
Ngài Long Thọ, đó là bộ Đại Trí Độ Luận. Bộ luận nầy gồm 100 
quyển do ngài Long Thọ Bồ Tát soạn, giải thích về Đại phẩm Bát Nhã 
Kinh, trong đó Ngài Long Thọ thiết lập quan điểm “Nhất Nguyên” của 
mình một cách xác quyết hơn trong bất cứ tác phẩm nào khác. Trong 
luận thích nầy ngài Long Thọ chú thích về Đại Bát Nhã Kinh, có một 
chú giải về những nguyên lý căn bản nây: tất cả các sự thể bị chi phối 
bởi điều kiện vô thường (sarva-samskara-anitya hay chư hành vô 
thường); mọi yếu tố đều không có tự ngã (sarva-dharma-anatman hay 
chư pháp vô ngã), và Niết Bàn là sự vắng lặng (nirvana-santam hay 
Niết Bàn tịch tĩnh). Tam pháp ấn hay ba dấu hiệu của pháp có thể 
được quảng diễn thành bốn bằng cách thêm vào một dấu hiệu khác: tất 
cả đều lệ thuộc khổ đau (sarva-duhkkam) hay thật tướng ấn. Có thể 
dịch chữ “thật tướng ấn" là “bản thể” (noumenon). Tông Thiên Thai 
giải thích “thật tướngˆ như là “vô tướng" hay “vô thật,` nhưng không có 
nghĩa là mê vọng; vô tướng hay vô thật ở đây có nghĩa là không có 
một trạng thái hay tướng nào được thiết lập bằng luận chứng hay được 
truy nhận bởi tư tưởng; nó siêu việt cả ngôn thuyết và tâm tưởng. Lại 
nữa, Thiên Thai giải thích nó như là “nhất đế” (eka-satya), nhưng 
“nhất. ở đây không phải là nhất của danh số, nó chỉ cho “tuyệt đối. 
Nguyên lý của học thuyết Thiên Thai quy tụ trên thật tướng đó của 
vạn pháp. Tuy nhiên, vì cả Tam Luận và Tứ Luận đều từ tay Ngài 
Long Thọ mà ra cả nên khuynh hướng tổng quát của những luận chứng 
siêu hình trong hai phái nầy cũng gần giống nhau. 

Hành Giả tu Thiển thưởng thức hương thơm của “Tánh Không” 
trong Trung Luận Tông. Trung Luận Tông được gọi là Trung Quán 
Tông vì bộ phái nầy chú trọng đến quan điểm trung dung 
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(madhyamika-pratipat). Trong bài thuyết pháp đầu tiên trong vườn Lộc 
Uyển, Đức Phật đã giảng về Trung đạo, vốn là con đường tu tập không 
phải qua sự hành xác mà cũng không phải buông xuôi theo dục lạc. 
Trung đạo không chấp nhận cả hai quan điểm liên quan đến sự tổn tại 
và không tồn tại, trường cửu và không trường cửu, ngã và vô ngã, vân 
vân. Nói tóm lại, tông phái nầy không chấp nhận thuyết thực tại mà 
cũng không chấp nhận thuyết không có thực tại, phái nầy chỉ chấp 
nhận sự tương đối. Đặc điểm nổi bậc nhất của tông phái nầy là nhấn 
mạnh đến chữ “Không' và 'Không Tánh' nhiều lần, cho nên nó cũng 
còn được gọi là tông phái có “hệ thống triết học xác định rằng “không” 
là đặc tánh của Thực Tại. Theo Trung Luận thì tánh không (sunyata) là 
tuyệt đối. Không có sự khác biệt giữa luân hồi (samsara) và Niết Bàn 
(nrvana) hay sự trống không (sunyata). Qua triết lý “Tánh Không, 
Trung Luận tông bàn về cái hiện hữu tương đối, chứ không phải là 
hiện hữu tuyệt đối. Theo quan điểm của Trung Luận tông thì “Tánh 
Không' là ý tưởng trung tâm trong triết lý của họ, do đó chủ thuyết nầy 
có tên là Sunyatavada. Trung Quán Luận còn bàn về hai loại chân lý: 
tục đế hay chân lý theo qui ước hay theo thường nghiệm (samvrti), và 
chân đế hay chân lý siêu nhiên (paramartha). Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ về thuyết chân lý qui ước hay tục đế (samvrti-satya) theo đó 
thì vạn vật đều do duyên sinh và chỉ có sự tương quan với nhau chứ 
không phải hiện hữu theo nghĩa tuyệt đối. Khía cạnh thực tế của triết 
lý Trung Luận được các trường phái nầy thể hiện trong cách sống gần 
gũi với con người bình thường. Ở Nhật Bản, Tam Luận tông không hề 
là một ngành học độc lập, nhưng hành giả tu thiền vẫn tiếp tục học hỏi 
một cách nồng nhiệt đến cả ngày nay, vì nó thiết yếu cho người học 
Phật, là một khí giới sắc bén của luận chứng biện chứng, cũng như là 
căn bản lý thuyết làm nền tảng cho nhiều tông phái tích cực và hoạt 
động của Phật Giáo ngày nay. 

Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả 
Ca Diếp: “Nầy ông Ca Diếp! “Là” là một cực đoan, “không là” cũng là 
một cực đoan. Cái được coi là trung đạo thì không thể sờ thấy, không 
thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể giải thích. 
Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực 
Tại.” Những sự cực đoan trở thành những con đường không có lối thoát 
của chủ thuyết vĩnh hằng và đoạn diệt. Có những người chỉ bám víu 
vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám víu vào “hữu.` Đức Phật đã xử 
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dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên thế giới nầy 
không phải là “hữu” tuyệt đối, mà cũng không phải là *vô' tuyệt đối. 
Kỳ thật, mọi vật đều có sanh có diệt, tạo nên sự chuyển hóa liên tục 
không ngừng. Trung Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với những 
cách lý luận nhị phân của lý trí và thực tại không thể bị hạn định hoặc 
đóng khung trong những lựa chọn “là,'` “không là." 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Middle View School 


The Madhyamikas, founded about 150 A.D. by Nagarjuna, 
expected salvation from the exercise of wisdom understood as the 
contemplation of emptiness. Because they formulated their doctrines In 
deliberate contrast to those of the “Old Wisdom School,” we speak of a 
“New Wisdom School.” “Madhyamaka” 1s a Sanskrit term for “Middle 
Way School.” This Is one of the two Indian Mahayana Buddhist 
schools, the other being the Yogacara. This school developed the 
doctrines of the “Perfection of Wisdom” in the PraJna-Paramita 
literature. The teachings are based on the notion that all phenomena 
are empty (sunyata) of inherent existence (svabhava), presented and 
followed by the Madhyamikas, founded by NagarJuna and Aryadeva In 
the second century AD, which attained great Iinfluence In India, Tibet, 
China and Japan, etc. According to one legend, ¡in the 3'” century, 
Nagarjuna travelled to the sea dragon”s palace beneath the ocean to 
retrileve the Avatamsaka Sutra. According to Buddhist legends, he 
discovered the sufra In an abandoned monastery. NagarJuna was the 
fourteenth patrlarch of Indian Zen. He was the founder and first 
patrlarch of the Madhyamika (Middle Way) school, also the founder of 
the Pure Land Sect (Salvation School). One of the two Mahayana 
schools 1n India (together with the Yogacara). The basic statement of 
the doctrines of this school 1s found in Master Nagarjuna”s 
Madhyamika-karika. 

Madhyamaka Sect 1s the “Middle Path” that Zen practitloners 
should carefully listen to. The Madhyama, one of the two main schools 
of Mahayana Buddhism, of which philosophy was systematized by 
Nagarjuna, one of the greatest thinkers of India. According to the 
Madhyama, the Buddha followed a moderate path avoiding the two 
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extremes, indulgence in sensual pleasures and the habitual practice of 
self mortification. When an attempt was made to Iinterpret and discover 
the import of that path, Nagarjuna came forward with his own 
I1nterpretation and called it Madhyamika, or moderate. The central idea 
1n his philosophy 1s “PraJna,” “wIsdom,” or ultmate knowledge derived 
Írom an understanding of the nature of things In their true perspectIive, 
“sunyata.” Sunyata for him 1s a synonym for “dependent origination.” 
So the dictum: “Everything 1s void” must be taken to mean that 
everything has a dependent origination and 1s hence non-substantial. 
Here everything stands for all things, dharma Internal and external. So 
everything for him 1s devoid of nay substantiality and becomes Illusory. 
When this ¡is realized the “Dharmadhatu,” or the monistic cosmic 
element, becomes manifest. Another fundamental principle 1n his 
philosophy 1s AJativada, the non-origination theory. Things declared 
non-substantial, sunya, also bring home to us by Implication the idea 
that they are un-originated and undestroyed. Nagarjuna takes great 
paIns fo expound the non-origination theory in his works, such as the 
Madhyamika Sastra. His method of exposition and logic were so 
convincing that even those who belonged the opposite camp were 
tempted to adapt them to their own theories. To quote one example, 
Gaudapada, a great exponent of Advatitism, was Influenced 
considerably by Nagarjunaˆs method of arguments. The external world, 
for both the Madhyamikas and Advaitins, 1s unreal. The arguments 
advanced by Nagarjuna were also adopted by Gaudapada In so far as 
they supported his propositions. The formulation of the non-orIgination 
theory by NagarJuna 1s a logical corollary of his doctrine and relativIty. 
The non-origination theory, as applied to the phenomenal world, was 
unknown 1n Advattsm before Gaudapada. The Upanisads speak 
several times of the Atman and Brahmin as unborn, imperishable and 
eternal, but no-where do they speak thus of the external world. Nor do 
we find anybody before Gaudapada In the galaxy of Advattins who 
pleaded for the non-origination of things In general as dịd Gaudapada 
1n his Karikas. Therefore there 1s no denying the fact that Gaudapada 
must have taken the idea from NagarJjuna and adapted 1t suitably to 
provide the Advatta doctrine with a firm foundation. The “Middle way: 
1s the “mean” between two extremes (between realism and mihilism, or 
eternal substanfial existence and annihilation or between), the Idea of a 
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realm of mind or spirit beyond the terminology of substance (hữu) or 
nothing (vô); however, It includes both existence and non-existence. 
Sakyamumi Buddha discovered the Middle Path which advises people 
fo øIve up extremes, to keep away from bad deeds, to do good and to 
pur1fy the mind. The Eightfold Noble Path. The Buddha taught: “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the 
Truth does not lie In the extrteme alternatives but In the middle 
position.” The doctrine of the Middle Path means ¡In the first Instance 
the middle path between the two extremes of optImism and pessimism. 
Such a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor 
the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha certainly 
began with this middle as only one step hipher than the ordinary 
extremes. A gradual ascent of the dialectical ladder, however, wIll 
bring us higher and higher until a stage 1s atfained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens is denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. In this case the Middle Path has a similar 
purport as the Highest Truth. 

The Madhyamika School revealed to Zen practitioners the 
“Refutaton of erroneous views and elucidaton of right views”. 
According to the Madhyamika School, the doctrine of the school has 
one extremely Iimportant aspect that 1s the “refutation 1tself of a wrong 
view, at the same time, the elucidation of a righ(t view.” Zen 
practitioners should always remember that refutation of erroneous 
(wrong) views means to break or disprove the false and make manifest 
the ripht. Refutation means to refute all views based on attachment. 
AIso views such as the “self' or atman, the theory of Brahmanic 
philosophers. The pluralistic doctrines of the Buddhist Abhidharma 
schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and the dogmatic princIples of 
Mahayana teachers are never passed without a detailed refutation. The 
Realistic or all exists, and the Nihilistic or nothing exists are equally 
condemned. Refuftation 1s necessary to save all sentient beings who are 
drowned In the sea of attachment while elucidation 1s also Important In 
order to propagate the teaching of the Buddha. According to Prof. 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the Madhyamika 
School strongly believed that the truth can be attained only by negation 
or refufation of wrong views within and without Buddhism, and of 
errors of both the Great and Small Vehicles. When retaining wrong 
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Views or error, one wIll be blind to reason. How can a blind man get a 
right view without which the two extremes can never be avoided? The 
end of verbal refutation 1s the dawn of the Middle Path. Refutation and 
refutation only, can lead to the ultimate truth. The Middle Path, which 
1s devoid of name and character 1s really the way of elucidation of a 
right view. 

The Madhyamika School also has two forms of statement means 
two Truths. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas In the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, In order to lead people to a ripht way. Though we may speak of 
©xIstence, 1t 1s temporary and not fixed. Even non-existence or void 1s 
temporary and not fixed. So there 1s neither a real existence nor a real 
void. Being or non-being 1s only an outcome of causal relation and, 
therefore, unreal. Thus the ideal of the two extremes of being and non- 
being 1s removed. Therefore, when we deal with the worldly truth, the 
phenomenal world can be assumed without disturbing the noumenal 
state. Likewise, when we deal with the higher truth, the noumenal state 
can be atftained without stirring the world of mere name. . Non- 
exIs(ence 1s at the same time existence, and existence In turn 1s non- 
exIs(ence. Form or matter Is the same time the void, and the void 1s at 
the same time form or matter. Flirst, reality (paramattha-saccam-p or 
paramartha-satya-skt. Reality means absolute truth or ultimate truth or 
supreme truth. Reality, things exIst though In “derived” or “borrowed” 
form, consisting of elements which are permanent. Particularity 
establishes all relativities. The “Hypothetical" mode does away with 
the defilement of the world and establishes salvation from all evils. 
According to the Madhayamaka philosophy, Reality 1s non-dual. The 
essential conditionedness of entities, when properly understood, 
reveals the unconditioned as not only as their ground but also as the 
ultmate reality of the conditioned entities themselves. In fact, the 
conditioned and the unconditioned are not two, not separate, for all 
things menftally analyzed and tracked to theIr source are seen to enter 
the Dharmadhatu or Anutpadadharma. This 1s only a relative 
distinction, not an absolute division. That is why Nagarjuna says: 
“What from one point of view 1s samsara 1s from another poInt of view 
Nirvana 1tself.” The “Ultimate Truth” also means the correct dogma or 
averment of the enlightened. The ultimate truth 1s the realization that 
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worldly things are non-existent like an 1llusion or an echo. However, 
transcendental truth cannot be attained without resorting to 
conventional truth. Conventional truth 1s only a mean, while 
transcendental truth 1s the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-existence 1s proclaimed In the way of the higher truth in order to 
teach them the nameless and characterless state. Second, Conventional 
Truth (sammuti-saccam-p or samvrti-satya-skt) or the relative truth or 
conventional truth of the mundane world subject to delusion, or 
superficial truth, or ordinary 1deas of things. Conventional truth, the 
relative truth of the phenomenal world as opposed to the ultimate truth 
(paramarth-satya). This 1s one of the two truths (satya-dvaya), the other 
being ultimate truth (param-artha-satya). Convenftional truths refer to 
things that are true on the level of ordinary perceptions and 
phenomenal reality. Thus, a table may be said to be a conventional 
truth, because conventionally 1t 1s able to perform the function of a 
table. This perception 1s superseded, however, at the level of ultimate 
truth, in which the table 1s seen as a collection of parts brought together 
due to causes and conditions, and thus empty of inherent existence 
(svabhava). Relative truth means common or ordinary statement, as 1ƒ 
phenomena were real. Conventional truth refers to Ignorance or 
delusion which envelops reality and gives a false impression. lt was by 
the worldly truth that the Buddha preached that all elements have come 
into being through causation. For those who are attached to Nihilism, 
the theory of existence 1s taught in the way of the worldly truth. 
According to the Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena 
have reality of a sort. They are samvrti-satya, they are the appearance 
of Reality. Appearance points to that which appears. Samvrfi 1s 
appearance, cover or veil, which covers the absolute reality. In short, 
that wich covers all round 1s samvrfi, samvrfI Is primal Ignorance 
(ajnana) which covers the real nature of all things. Samvrti or 
pragmatic reality 1s the means (upaya) for reaching Absolute Reality 
(paramartha). Without a recourse to pragmatic reality, the absolute 
truth cannot be taught. Without knowing the absolute truth, nirvana 
cannot be attained. Thus, in the Madhyamika-karika, Nagarjuna 
confirmed: “From the relative standpoint, the theory of Dependent 
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Originatlon (Pratitya-samutpada) explains worldly phenomena, but 
from the absolute standpoint, It means non-origination at all trmes and 
1s equated with nirvana or sunyata.” Ordinary categorles In contrast 
with categories of reality (chân đế). Common or ordinary statement, as 
1Í phenomena were real. Zen practitioners should always remember 
that Therefore, “two truths” are two levels of reality, or two ways In 
which phenomena may be perceived: l) conventional truths (samvrti- 
satya); and 2) ulimate truths (paramartha-satya). The first refers to the 
way In which phenomena are viewed by ordinary beings, and are said 
to be true on the conventional level. A car, for example, 1s a 
conventional truth, because 1t 1s able to perform the functions of a car, 
even though from the point of view of ultimate analysIs, I† 1s perceived 
as a collection of parts, and constructed as a result of causes and 
conditions, and constantly changing. When one searches to find a truly 
exIstent car, what one finds Instead 1s Just this collection of separate 
parts, none of which can function as a car. Thus from the point oŸ view 
of ultmate truth, the car is empty of inherent existence. The ultimate 
truth 1s emptiness (sunyata), which 1s only clearly perceived by sages 
(arya). 

The Madhyamika School also has the Middle Path of the Eightffold 
Negation (the same as ten negations except the last pair). In the Eight 
Negations, all specific features of becoming are denied. The fact that 
there are Just eight negations has no specIfic purport; this 1s meant to be 
a whole negation. It may be taken as a crosswise sweeping away of all 
eight errors attached to the world of becoming, or a recIprocal reJection 
of the four pairs of one-sided views, or a lengthwise general thrusting 
aside of the errors one after the other. Zen practitioners should 
rememnber that in this way, all discrIiminations of oneself and another or 
this and that are done away with. The first palr 1s “Neither birth nor 
death”. There nothing appears, nothing disappears, meaning there 1s 
neither orIgination nor cessation; refuting the idea of appearing or birth 
by the idea of disappearance. The second palr 1s “Neither end nor 
permanence”. There nothing has an end, nothing 1s eternal, meaning 
neither permanence nor Impermanence; refuting the idea of 
“permanence" by the idea of “destruction.` The third pair 1s “Neither 
Identity nor difference”. Nothing 1s identical with 1(self, nor 1s there 
anything differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting 
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the Iidea of “unityˆ by the Idea of “diversity.` The fourth pair 1s “Neither 
coming nor going”. Nothing comes, nothing goes, refuting the Idea of 
“disappearance" by the Idea of “come,` meaning neither coming-In nor 
goIng-out; refuting the idea of “come” by the idea of “go.” 

Zen pracfitioners should always remember about the Madhyamika 
school's reJection of all opposites. According to KumarajJiva, NagarJuna 
was Wwas one of the most Iimportant philosophers of Buddhism and the 
founder of the Madhyamika School or Sunyavada. NagarJuna was a 
close friend and contemporary of the Satavahana king, YaJnasri 
Gautamiputra (166-196 A.D.). The world has never seen any greater 
đialectician than Nagarjuna. One of his maJor accomplishments was hIs 
sytematization of the teaching presented in the PraJnaparamita Sutra. 
Nagarjuna”s methodological approach of reJecting all opposites 1s the 
basis of the Middle Way. He 1s considered the author of the 
Madhyamika-Karka (Memorlal Verses on the Middle teaching), 
Mahayana-vimshaka (Twenty Songs on the Mahayana), and Dvada- 
Shadvara-Shastra (Treatise of the Twelve Gates). He was the 14" 
patrlarch of the Indian lineage. He was the one who laid the foundation 
for (established) the doctrine of the Madhyamika in the “Eipht 
Negations” (no elimination, no production, no destruction, no etermty, 
no unify, no manifoldness, no arriving, no departing). To hìm, the law 
of conditioned arising 1s extremely important for without this law, there 
would be no arising, no passing away, no eternity, or mutability. The 
©xIstence of one presupposed the existence of the other. NagarJuna 1s 
revered in all of Mahayana as a great religious figure, in many places 
as a Bodhisattva. Not only Zen, but also Tantric branch of Buddhism 
and the devotional communifies of Amitabha Buddha, count NagarJuna 
among their patriarchs. Nagarjuna created an age In the history of 
Buddhist philosophy and gave 1t a definite turn. Hsuan-Tsang speaks of 
the “four suns which 1llumined the world.” One of these was Nagarjuna, 
the other three being Asvaghosa, Kumarajiva, and Aryadeva. Indeed as 
a philosophical thinker, NagarJuna has no match in the history of Indian 
philosohy. 

The teachings of contemplaton of the Middle Path ¡in the 
Madhyamika school always prepare to receive the Truth. According to 
the Survey of Buddhism, Sangharakshifta's summary of the 
Madhyamaka system as follows: “Buddhism may be compared to a 
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tree. Buddha”s transcendental realizaton 1s the root. The basic 
Buddhism 1s the trunk, the disincive Mahayana doctrines the 
branches, and the schools and subschools of the Mahayana the flowers. 
Now the function of flowers, however beautiful, 1s to produce fruit. 
Philosophy, to be more than barren speculation, must find 1fs reason 
and 1s fulfilment in a way of life; thought should lead to action. 
Doctrine gives birth to method. The Bodhisattva 1deal 1s the perfectly 
ripened fruit of the whole vast tree of Buddhism. Just as the fruit 
encloses the seeds, so within the Bodhisattva Ideal are recombined all 
the different and sometimes seemingly divergent elements of 
Mahayana.`” According to Jaidev Singh In An Introduction to 
Madhyamaka Philosophy, we have seen the main features of 
Madhyamaka philosophy. It 1s both philosophy and mysticism. By 1s 
dialectic, 1ts critical probe Into all the categorles of thought, 1t 
relentlessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour 
of Reason”s desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to medifation on the arious forms of “Sunyata,` and the 
practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogic pracfices, he 1s 
prepared to receive the Truth. In the final stage of Prajna, the wheels 
Of imagination are stopped, the discursive mind 1s stilled, and In that 
silence Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the 
accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. It Is an 
experience of a different dimension, spaceless, timeless, which 1s 
beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot be 
expressed In any human language. 

Maha-Prajnaparamta Sastra Is an ¡Iimportant sastra in the 
Madhyamika school, the sastra with commenfarles on the Prajna 
paramita sutra. It is a famous philosophical Mahayana work. Às the 
San-Lun School Is much ¡nclined to be negativistic idealism, there 
arose the more posiive school, called Shih-Lun or Four-lreatise 
School, which adds a fourth text by Nagarjuna, namely, the 
PraJnaparamita-Sastra. This sastra 1s composed of 100 books ascribed 
to MagarJuna on the greater PraJna-paramifa sutra, in which we see 
that Nagarjuna established his monistic view mụch more affirmatively 
than In any other text. In Nagarhunas commentary on the 
Mahaprajnaparamia there 1s an annotaton of the fundamental 
pñnnciples: All conditioned things are Impermanent (sarva-sanskara- 
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anittyam); all elements are selfless (sarva-dharma-anatman); and 
NIrvana 1s quiescence (nrrvana-santam), in which 1t 1s said that these 
“three law-seals" (signs of Buddhism) can be extended to four by 
adding another, all 1s suffering (sarva-duhkham), or can be abridged to 
one “true state” seal. The “true state” may be translated as “noumenon.” 
Thịs school Iinterprets the “true state” as “no sfate” or “no truth,” but 1t 
does not mean that 1t 1s false; “no truth” or “no state” here means that 1t 
1S not a truth or a sfate established by argument or conceived by 
thought but that it transcends all speech and thought. Again, T”ien-T”aI 
Interprets 1t as “one truth” (eka-satya), but “one” here 1s not a numerical 
“one;”` It means “absolute.' The principle of the T”ien-T”ai doctrine 
centers on this true s(ate of all elements. However, all texts from San- 
Lun and Shih-Lun are being from NagarJunaˆs hand, the general trend 
of metaphysical argumert Is much the same. 

Zen practitioners enJoy the fragrance of the “Sunyata” In the 
Madhyamika School. The Madhyamikas were so called on account of 
the emphasis they laid on the middle view (madhyamika-pratipat). In 
his first sermon at Banares, the Buddha preached the Middle Path, 
which 1s neither self-mortification nor a life devoted to the pleasures of 
the senses. The most striking feature of Madhyamaka philosophy 1s IfS 
ever-recurring use of “Sunya” and “Sunyafa.` So this system 1s also 
known as the school with the philosophy that asserts Sunya as the 
characterization of Reality. According to the Madhyamika School, the 
1ndescribable absolute (sunyata) 1s the absolute. There 1s no difference 
between phenomenal world (samsara) and nrvana or sunyata (reality). 
Through the philosophy of Sunyata, the Madhyamika School discussed 
about the relative existence of thing, not the absolute one. According to 
the views of the Madhyamika school, sunyata 1s the central Idea of Its 
philosophy and 1s therefore designated the “sunyatavada.” The 
Madhyamika-karka further deals with two kinds of truths: the 
conventional or empirical truth (samvrtl), and the higpher or 
transcendental truth (paramartha). Zen practitioners should always 
remember about the doctrine of conventional truth (samvrti-satya), 
according to which all beings are conditioned and merely 1nterrelated, 
but do not come into existence In the absolute sense. The practical 
aspect of the Madhyamika philosophy was expressed by these schools 
1n their approach to human life. In Japan, the Madhyamika School was 
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never an Iindependent institution, but Zen practitioners continue to 
study Ifts doctrine ardenly even to the present time because If 1S 
indispensable for Buddhist students as one of the chief obJects of 
Buddhist learning and a strong weapon of dialectic argument, as well 
as the theoretical basis underlying many of the more positive and 
active schools of Buddhism today. 

In the Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: 
“Kasyapal “Ït is one extreme alternative, not 1s” 1s another extreme 
alternative. That which is the madhyama position 1s Intangible, 
incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensIble. 
That 1s what 1s meant by madhyama position. Kasyapa! It is perception 
of Reality.” Extremes become the dead ends of eternalism and 
annihilism. There are those who cling exclusively to nonbeing and 
there are others who cling exclusively to being. By his doctrine of 
Middle Way (madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth 
that things are neither absolute being nor absolute nonbeing, but are 
arising and perishing, forming continuous becoming, and that Reality 1s 
transcendent to thought and cannot be caught up in the dichotomies of 
the mind. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Hương Thiền Trong Pháp Ngữ 
Tông Lâm Tế 


Lâm Tế là một trong những trường phái Thiên nổi tiếng của trung 
Quốc được Thiển sư Lâm Tế sáng lập. Lâm Tế là đại đệ tử của Hoàng 
Bá. Vào thời kỳ mà Phật giáo bị ngược đãi ở Trung Quốc khoảng từ 
năm 842 đến năm 845 thì thiển sư Lâm Tế sáng lập ra phái thiển Lâm 
Tế, mang tên ông. Trong những thế kỷ kế tiếp, tông Lâm Tế chẳng 
những nổi bậc về Thiển, mà còn là một tông phái thiết yếu cho Phật 
giáo Trung Hoa thời bấy giờ. Tông Lâm Tế mang đến cho Thiển tông 
một yếu tố mới: công án. Phái Thiển Lâm Tế nhấn mạnh đến tầm 
quan trọng của sự “Đốn Ngộ” và dùng những phương tiện bất bình 
thường như một tiếng hét, một cái tát, hay đánh mạnh vào thiển sinh 
cốt làm cho họ giựt mình tỉnh thức mà nhận ra chân tánh của mình. 
Phái Lâm Tế tu tập theo các công án có hệ thống đã được các bậc thầy 
sưu tập, và xem nhẹ việc đọc tụng kinh điển cũng như thờ phượng 
tượng Phật, tìm về Phật Tánh trực tiếp bằng những công án và tu tập 
sống thực. Phái Lâm Tế được truyền sang Việt Nam ngay sau thời tổ 
Lâm Tế Nghĩa Huyễn. Ngày nay, tông Lâm Tế vẫn còn là một trong 
những tông phái mạnh nhất của Phật giáo Việt Nam. 

Lâm Tế là môn đệ của Hoàng Bá. Ông là một trong những thiển sư 
Trung Hoa nổi tiếng vào đời nhà Đường. Không ai biết ông sanh vào 
năm nào. Một tông phái Thiền đặc biệt đã được đặt dưới tên ông. Ông 
nổi tiếng vì các phương pháp mạnh bạo và lối nói chuyện sống động 
với môn sinh. Ngài không tán thành lối nói pháp quanh co, sở trường 
của các pháp sư thiếu nhiệt huyết. Có lẽ do sư thừa hưởng phép Thiền 
trực chỉ ấy từ sư phụ Hoàng Bá, trước kia đánh sư ba lần khi ba lần sư 
đến tham vấn về yếu chỉ của Phật pháp. Lâm Tế được coi như là người 
đầu tiên chủ xướng tiếng hét, nhưng trước đó đã có Mã Tổ là vị cao 
Tăng đã mở một kỷ nguyên mới cho Thiển sử, đã hét to khi Bách 
Trượng đến tái vấn Thiền, tiếng hét ấy chát chúa đến nỗi Bách 
Trượng phải bị điếc tai đến ba ngày. Nhưng chính do Lâm Tế mà tiếng 
hét được đắc dụng và có hiệu năng nhất, và sau nầy biến thành một 
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ngón tuyệt kỹ của Lâm Tế Tông. Thật sự, về sau nầy các đệ tử của 
ngài quá lạm dụng về tiếng hét đến nỗi ngài phải thốt ra: “Tôi nghe 
quí ông toàn học hét. Thử hỏi quí ông ví như mái tây có người ra, mái 
đông có người ra, cả hai người cùng hét. Các ông có phân biệt được 
tiếng hét nào là khách, còn tiếng hét nào là chủ không? Nếu các ông 
không phân biệt được, từ đây cấm học tiếng hét của lão Tăng.” Vào 
năm 867 khi sắp mất, Lâm Tế ngồi ngay thẳng, nói: “Sau khi ta tịch 
chẳng được diệt mất Chánh Pháp Nhãn Tạng của ta.” Tam Thánh thưa: 
Đâu dám diệt mất Chánh Pháp Nhãn Tạng của Hòa Thượng.” Lâm Tế 
bảo: “Về sau có người hỏi, ngươi đáp thế nào?” Tam Thánh liền hét! 
Sư bảo: “Ai biết Chánh Pháp Nhãn Tạng của ta đến bên con lừa mù 
diệt mất.” Nói xong sư ngồi thẳng thị tịch. 

Hành giả sẽ tìm thấy những lời dạy thâm thúy qua những cuộc Đối 
Thoại Thiền giữa Lâm Tế và Hoàng Bá. Thoạt tiên sư đến hội Hoàng 
Bá. Ở đây sư oai nghi nghiêm chỉnh đức hạnh chu toàn. Thủ Tọa (Trân 
Tôn Túc) thấy khen rằng: “Tuy là hậu sanh cùng chúng chẳng giống.” 
Thủ Tọa bèn hỏi: “Thượng Tọa ở đây được bao lâu?” Sư thưa: “Ba 
năm.” Thủ Tọa hỏi: “Từng tham vấn chưa?” Sư thưa: “Chưa từng tham 
vấn, cũng chẳng biết tham vấn cái gì?” Thủ Tọa bảo: “Sao không đến 
hỏi Hòa Thượng Đường Đầu, thế nào là đại ý Phật Pháp?” Sư liền đến 
hỏi, chưa dứt lời. Hoàng Bá liền đánh. Sư trở xuống. Thủ Tọa hỏi: 
“Hỏi thế nào?” Sư thưa: “Tôi hỏi lời chưa dứt, Hòa Thượng liền đánh, 
tôi chẳng biết.” Thủ Tọa nói: “Nên đi hỏi nữa.” Sư lại đến hỏi. Hoàng 
Bá lại đánh. Như thế ba phen hỏi, bị đánh ba lần. Sư đến bạch Thủ 
Tọa: “Nhờ lòng từ bi của thầy dạy tôi đến thưa hỏi Hòa Thượng, ba 
phen hỏi bị ba lần đánh, tôi tự buồn chướng duyên che đậy không lãnh 
hội được thâm chỉ. Nay xin từ giã ra đi. Thủ Tọa lại bảo: “Khi thầy đi 
nên đến giã từ Hòa Thượng rồi sẽ đi.” Sư lễ bái xong trở về phòng. 
Thủ Tọa đến thất Hòa Thượng trước, thưa: “Người đến thưa hỏi ấy, 
thật là đúng pháp, khi người ấy đến từ giã, xin Hòa Thượng phương 
tiện tiếp y, về sau đục đẽo sẽ thành một gốc đại thọ che mát trong 
thiên hạ.” Sư đến từ giã. Hoàng Bá bảo: “Chẳng nên đi chỗ nào khác, 
ngươi đi thẳng đến Cao An chỗ Thiển Sư Đại Ngu, ông ấy sẽ vì ngươi 
nói tốt.” Sau khi nghe lời dạy của Hoàng Bá, sư đến chỗ Đại Ngu. Đại 
Ngu hỏi: “Ở chỗ nào đến?” Sư thưa: “Ở Hoàng Bá đến.” Đại Ngu hỏi: 
“Hoàng Bá có dạy gì không?” Sư thưa: “Con ba phen hỏi đại ý Phật 
pháp. ba lần bị đánh. Chẳng biết con có lỗi hay không lỗi?” Đại Ngu 
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nói: “Bà già Hoàng Bá đã vì ngươi chỉ chỗ tột khổ, lại đến trong ấy hỏi 
có lỗi không lỗi?” Ngay câu nói ấy, sư đại ngộ, thưa: “Xưa nay Phật 
pháp của Hoàng Bá không nhiều.” Đại Ngu nắm đứng lại, bảo: “Con 
quỷ đái dưới sàng, vừa nói có lỗi không lỗi, giờ lại nói Phật pháp của 
Hoàng Bá không nhiều. Ngươi thấy đạo lý gì, nói mau! Nói mau!” Sư 
liền cho vào hông Đại Ngu ba thoi. Đại Ngu buông ra, nói: “Thầy của 
ngươi là Hoàng Bá, chẳng can hệ gì việc của ta.” Sư từ tạ Đại Ngu trở 
về Hoàng Bá. Hoàng Bá thấy sư về, liền bảo: “Kẻ nầy đến đến đi đi, 
biết bao giờ liễu ngộ.” Sư thưa: “Chỉ vì tâm lão bà quá thiết tha, nên 
nhơn sự đã xong, đứng hầu.” Hoàng Bá hỏi: “Đến đâu về?” Sư thưa: 
“Hôm trước vâng lời dạy của Hòa Thượng đến tham vấn Đại Ngu trở 
về.” Hoàng Bá hỏi: “Đại Ngu có lời dạy gì?” Sư liền thuật lại việc 
trước. Hoàng Bá bảo: “Lão Đại Ngu nầy đã buông lời, đợi đến đây ta 
cho ăn đòn.” Sư tiếp: “Nói gì đợi đến, ngay bây giờ cho ăn.” Sư liền 
bước tới sau lưng Hoàng Bá tát một tát. Hoàng Bá bảo: “Gã phong 
điên nầy lại đến trong ấy nhổ râu cọp.” Sư liền hét. Hoàng Bá gọi: 
“Thị giả! Dẫn gã phong điên nầy lại nhà Thiển.” Một hôm sư ngồi 
trước trong Tăng đường, thấy Hoàng Bá đến, liền nhắm mắt lại. Hoàng 
Bá lấy tích trượng nện xuống sàn. Lâm Tế ngẫng đầu lên, thấy Hoàng 
Bá đứng đó, Lâm Tế bèn tiếp tục gục đầu xuống ngủ tiếp. Hoàng Bá 
làm thể sợ, liển trở về phương trượng. Sư theo đến phương trượng lễ tạ. 
Thủ Tọa đứng hầu ở đó, Hoàng Bá bảo: “Vị Tăng đây tuy là hậu sanh 
lại biết có việc này.” Thủ Tọa thưa: “Hòa Thượng già dưới gót chơn 
chẳng dính đất, lại chứng cứ kẻ hậu sanh.” Hoàng Bá liền vả trên 
miệng một cái. Thủ Tọa thưa: “Biết là được.” 

Tiếng hét Nổi Tiếng của Lâm Tế vẫn còn là một trong những 
huyền cơ mà mãi cho đến ngay vẫn chưa được lý giải trọn vẹn. Theo 
Thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, Lâm Tế phân biệt có 
bốn cách hét, tùy tiện mà dùng, gọi là “Tứ Hát.” Thứ nhất là Tiếng hét 
thứ nhất như gươm báu vua Kim Cang. Thứ nhì là Tiếng hét thứ nhì 
như bốn vó sư tử vàng trụ bộ trên mặt đất. Thứ ba là Tiếng hét thứ ba 
như cần câu quơ bóng cỏ. Thứ tư là Tiếng hét thứ tư không có tác dụng 
của tiếng hét. Tuy nhiên, Lâm Tế khuyên đệ tử không nên bắt chước 
tiếng hét. Lâm Tế được coi như là người đầu tiên chủ xướng tiếng hét, 
nhưng trước đó đã có Mã Tổ là vị cao Tăng đã mở một kỷ nguyên mới 
cho Thiền sử, đã hét to khi Bách Trượng đến tái vấn Thiển, tiếng hét 
ấy chát chúa đến nỗi Bách Trượng phải bị điếc tai đến ba ngày. Nhưng 
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chính do Lâm Tế mà tiếng hét được đắc dụng và có hiệu năng nhất, và 
sau nầy biến thành một ngón tuyệt kỹ của Lâm Tế Tông. Thật sự, về 
sau nầy các đệ tử của ngài quá lạm dụng về tiếng hét đến nỗi ngài 
phải thốt ra: “Tôi nghe quí ông toàn học hét. Thử hỏi quí ông ví như 
mái tây có người ra, mái đông có người ra, cả hai người cùng hét. Các 
ông có phân biệt được tiếng hét nào là khách, còn tiếng hét nào là chủ 
không? Nếu các ông không phân biệt được, từ đây cấm học tiếng hét 
của lão Tăng.” Một hôm sư thượng đường thuyết pháp: “Trên đống thịt 
đồ lòm có một vô vị chân nhân thường ra vô theo lối cửa mở trên mặt 
các ngươi. Thầy nào sơ tâm chưa chứng cứ được thì nhìn đây.” Có một 
thầy bước ra hỏi: “Vô vị chân nhân ấy là cái gì?” Lâm Tế vụt bước 
xuống thiển sàng, nắm cứng vị sư hét lớn, “Nói đi! Nói đi!°” VỊ sư đang 
lính quýnh thì Tổ buông ra, trễ môi nói: “Vô vị chân nhân, ồ chỉ là một 
cục phân khô.” Nói xong ngài đi thẳng vào phương trượng. Một hôm, 
Định Thượng Tọa hỏi Lâm Tế: “Thế nào là đại ý của pháp Phật?” 
Lâm Tế bước xuống tòa, nắm lấy Thượng Tọa, xán cho một bạt tai, rồi 
xô ra. Định Thượng Tọa đứng khựng. Ông Tăng đứng bên nhắc: “Định 
Thượng Tọa, sao không lạy Hòa Thượng đi!” Định Thượng Tọa toan 
lạy thì ngay lúc ấy hốt nhiên đại ngộ. 


Zen Fragrance in the Dharma Teachings 
0ƒ the Lin-Chỉ School 


Lin Chi 1s one of the most famous Chinese Ch"an founded by Ch”an 
Master Lin-Chi I-Hsuan, a disciple of Huang-Po. At the time of the 
great persecution of Buddhists in China from 842 to 845, Lin-Chi 
founded the school named after him, the Lin-Chi school of Chˆan. 
During the next centuries, this was to be not only the most Iinfluential 
school of Chˆan, but also the most vital school of Buddhism In China. 
Lin-Chi brought the new element to Zen: the koan. The Lin-Chi School 
stresses the Importance of “Sudden Enlightenment” and advocates 
unusual means or abrupt methods of achieving 1t, such as shouts, slaps, 
or hiftting them ¡1n order to shock them Into awareness of their true 
nature. The Lin-Chi uses collections of koans systematically In 1fs 
temples and downplays the reading of sutras and veneration of Buddha 
1mages In favor of seeking the Buddha Nature directly through the use 
of koans and practical living. Lin-Chi was brought to Vietnam right 
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after the first generation of Lin-Chi I-Hsuan Patriarch, and today Lin- 
Chi 1s still one of the most Influential traditions of Vietnamese 
Buddhism. 

Lin-Chi was a disciple of Huang-Po. He was one of the famed 
chinese Zen masters during the lang dynasty. His year of birth 1s 
unknown. In China a special Zen sect was named after him “Lin-Ch[” 
of which doctrine was based on his teachings. He was famous for his 
vivid speech and forceful pedagogical methods, as well as direct 
treatment of his disciples. He never liked those roundabout dealings 
which generally characterized the methods of a lukewarm master. He 
must have got this directness from his own master Huang-Po, by whom 
he was struck three times for asking the fundamental principle of 
Buddhism. Lin-Chi 1s regarded as the author of “Kwats!” even though 
Ma-Tsu was an epoch-maker In the history of Zen, uttered “Kwats!” to 
his disciple, Pai-Chang, when the latter came up to the master for a 
second time to be instructed in Zen. Thịs “Kwats!” 1s said to have 
deafened Pai-Chang”s ear for three days. But 1t was principally due to 
Lin-Chi that this particular cry was most effectively and systematically 
made use of and later came to be one of the special features of the Lin- 
Chi school in distinction to the other schools. In fact, the cry came to be 
so abused by his followers that he had to make the following remark: 
“You are so given up to learning my cry, but [ want to ask you this: 
“Suppose one man comes out from the eastern hall and another from 
the western hall, and suppose both give out the cry simultaneously; and 
yet I say to you that subJect and predicate are clearly discernible In 
this. But how will you discern them?” If you are unable to discern them, 
you are forbidden hereafter to Iimitate my cry.” In 8ố7 A.D. when Lin- 
Chi was about to die he sat upright and said: “After m gone, my 
Treasury of the True Dharma Eye cannot be destroyed.” Lin-Chi's 
disciple, San-Sheng, said: “How could we dare destroy the Master”s 
Treasury of the True Dharma Eye?” Lin-Chi said: “In the future If 
someone ask about my teaching, what will you say to them?” San- 
Sheng shouted! Lin-Chi said: “Who would have thought that my 
Treasury of the true Dharma Eye would be destroyed by this blind 
assl” Upon saying these words Lin-Chi passed away, sifting upright. 

Practiioners wIll find profound teachings through Zen Coversations 
between Lin-Chi and Huang Bo. From the beginning of his residence at 
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Huang-Bo, Lin-Chi”s performance of his duties was examplary. At that 
time, Mu-Chou T”ao-Ming served as head monk. Mu-Chou asked Lin- 
Chi: “How long have you been practicing here?” Lin-Chi said: “Three 
years.” Mu-Chou said: “Have you gone for an interview with the 
master or not?” Lin-Chi said: “I haven”t done so. [ don” know what to 
ask hìm.” Mu-Chou said: “Why not ask hìm, “What 1s the essential 
meaning of Buddhism?'” So Lin-Chi went to see Huang-Bo, but before 
he could finish his question Huang-Bo struck him. Lin-Chi went out, 
and Mu-Chou asked him: “What happened when you asked him?” Lin- 
Chi said: “Before I could get the words out he hit me. I don't 
understand.” Mu-Chou said: “Go ask him again.” So Lin-Chi asked 
Huang-Bo again, and Huang-Bo once again hít him. Lin-Chi asked a 
third time, and Huang-Bo hit him again. Lin-Chi revealed thịs to Mu- 
Chou, saying: “Before you urgeme to ask about the Dharma, but all I 
got was a beating. Because of evil karmic hindrances. m not able to 
comprehend the essential mystery. So, today lm going to leave here.” 
Mu-Chou said: “If you”re goïng to leave, you must say good-bye to the 
master.” Lin-Chi bowed and went off. Mu-Chou then went to Huang- 
Bo and said: “That monk who asked you the questions, although he”s 
young he”s very extraordinary. lf he come to say good-bye to you, 
please gIve him appropriafte 1nstruction. Later he°lÏ become a great tree 
under which everyone on earth will find refreshing shade.” The next 
day when Lin-Chi came to say good-bye to Huang-Bo, Huang-Bo said: 
“You don”t need to go somewhere else. Just go over to the Kao” 
Monastery and practice with T”a-Wu. He'll explain to you.” After 
receiving the Instructions from Huang Bo, Lin-Chi went to T”a-Wu. 
When he reached T”a-Wu, T”a-Wu said: “Where have you come 
Irom?” Lin-Chi said: “From Huang-Bo.” T?a-Wu said: “What dịd 
Huang-Bo say?” Lin-Chi said: “Three times I asked hìm about the 
essential doctrine and three times I got hịt. I don”t know 1ƒ Ï made some 
error or not.” T”a-Wu said: “Huang-Bo has old grandmotherly affection 
and endures all the difficulty for your sake and here you are asking 
whether you `ve made some error or not!” Ủpon hearing these words 
Lin-Chi was awakened. Lin-Chi then said: “Actually, Huang-Bo'”s 
Dharma 1s not so great.” T”a-WUu grabbed him and said: “Why you little 
bed-wetter! You Just came and said: you don”t understand. But now 
you say there”s not so much to Huang-Bo”s teaching. What do you see? 


435 


Speak! Speakf” Lin-Chi then hít T?a-WUu on his side three times. T”a- 
Wu let go of him, saying: “Your teacher 1s Huang-Bo. lve got nothing 
to do with 1t.” Lin-Chi then left T”a-WUu and returned to Huang-Bo. 
Huang-Bo saw him and said: “This fellow who”s coming and going. 
How can he ever stop?” Lin-Chi said: “Only through grandmotherly 
concern.” Lin-Chi then bowed and stood in front of Huang-Bo. Huang- 
Bo said: “Who has gone and returned?” Lin-Chi said: “Yesterday I 
received the master”s compasslonate Instruction. Today I went and 
practiced at T”a-Wu's.” Huang-Bo said: “What dịd T”a-Wu say?” Lin- 
Chi then recounted his meeting with T”a-Wu. Huang-Bo said: “That old 
fellow T”a-Wu talks too much! Next time I see him ƑlI give hìm a 
paInfuls whip!” Lin-Chi said: “Why watt until later, here”s a swat right 
now†!” Lin-Chi then hit Huang-Bo. Huang-Bo yelled: ““This crazy fellow 
has come here and grabbed the tigers whiskers!" Lin-Chi shouted. 
Huang-Bo then yelled to his attendant: “Take this crazy man to the 
practice hall!” One day, Lin-Chi was sleeping In the monk”s haill. 
Huang-Bo came In and, seeing Lin-Chi lying there, struck the floor 
with his staff. Lin-Chi woke up and lifted his head. Seeing Huang-Bo 
standing there, he then put his head down and went back to sleep. 
Huang-Bo struck the floor again and walked to the upper section of the 
hall. Huang-Bo saw the head monk, who was sitting In meditation. 
Huang-Bo said: “There”s someone down below who Is sitting in 
meditation. What do you Iimagine you”re doing?” The head monk said: 
“Whatˆs goïng on with this fellow?” 

Lin-Chi's Famous Cry remains one of the great mysteries which 1s 
stIll Incomprehensible to this day. According to Zen master D.T. Suzuki 
in the Essays In Zen Buddhism, Book I, Lin-Chi distinguishes four 
kinds of "cry.” The first cry 1s like the sacred sword of Vajraraja. The 
second cry 1s like the golden-haired lion squatting on the ground. The 
third cry 1s like the sounding rod or the grass used as a decoy. The 
fourth cry 1s the one that does not at all function as a “cry.” However, 
Lin-Chi advised his disciples not to imitate his cry. Lin-Chi 1s regarded 
as the author of “Kwats!” even though Ma-Tsu was an epoch-maker In 
the history of Zen, uttered “Kwatsl” to his disciple, Pai-Chang, when 
the latter came up to the master for a second time to be Instructed In 
Zen. This “Kwats!” 1s said to have deafened Pai-Chang”s ear for three 
days. But it was principally due to Lin-Chi that this particular cry was 
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most effectively and systematically made use of and later came to be 
one of the special features of the Lin-Chi school in distinction to the 
other schools. In fact, the cry came to be so abused by his followers 
that he had to make the following remark: “You are so gøIven up to 
learning my cry, but [ want to ask you this: “Suppose one man comes 
out from the eastern hall and another from the western hall, and 
suppose both give out the cry simultaneously; and yet Ï say to you that 
subJect and predicate are clearly discermible In this. But how will you 
discern them?ˆ If you are unable to discern them, you are forbidden 
hereafter fo Imitate my cry.” One day, Lin-Chi entered the hall to 
preach, saying: “Over a mass of reddish flesh there sifs a true man who 
has no tide; he 1s all the time coming In and out from your sense- 
organs. If you have not yet testified to the fact, look, looKk†” A monk 
came forward and asked: “Who 1s this true man of no title?” Lin-Chi 
came right down from his straw chair and taking hold of the monk 
exclaimed: “Speakl Speak! The monk remained rrresolute, not 
knowing what to say, whereupon the master, letting him go, remarked, 
“What worthless stuff 1s this true man of no titlel” Lin-Chi then went 
straipht back to his room. One day, Venerable Ting asked Lin-Chi: 
“What 1s the ultimate principle of Buddhism?” He came right down 
from his seat, took hold of the monk, slapped him with his hand, and 
pushed him away. Venerable Tĩng stood stupified. A bystander monk 
suggested: “Why don't you make a bow?” Obeying the order, 
Venerable Tĩng was about to bow, when he abruptly awoke to the truth 
Of Zen. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Thiền và Sự Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy 


Mọi người chúng ta, nhất là những hành giả tu Phật, lúc nào cũng 
nên tỉnh thức những gì đang xảy ra ngay trong giây phút nầy. Tỉnh thức 
những gì đang xảy ra ngay trong giây phút nầy là loại chú tâm mà 
hành giả nào cũng phải có. Đây là trạng thái nhất tâm đối với đối 
tượng. Với những hành động ngoài đời, sự tập trung vào một việc gì 
còn tương đối dễ, nhưng sự tập trung vào một đối tượng nầy trong nhà 
Thiển có giá trị và khó hơn nhiều, vì chúng ta luôn có khuynh hướng 
ước vọng về những điều tốt đẹp sẽ xảy đến cho chúng ta trong tương 
lai. Vì vậy mà chúng ta cố gắng gạt bổ những gì không làm mình hài 
lòng trong hiện tại qua lý luận của chính mình: “Tôi không thích cái 
đó; tôi không phải nghe điều đó, vân vân và vân vân.” Và cũng chính 
vì vậy mà chúng ta sẵn sàng quên mất hiện tại để mơ màng về những 
gì sẽ xảy ra trong tương lai. Nhưng khi hành xử như vậy, chúng ta sẽ 
chẳng bao giờ thấy được cái hiện tại quí báu ngay trong lúc nầy. Một 
trong những vấn để khó khăn của hành giả tọa thiển là phải liên tục 
đem cái tâm dong ruổi về với phút giây hiện tại, vì khả năng sống 
trong hiện tại là tất cả những gì mà chúng ta phải tích cực phát triển để 
có được một cuộc sống tỉnh thức trong giây phút hiện tại. Mà thật vậy, 
nếu chúng ta không sống được với cái quí báu mà chúng ta có được 
trong lúc ngồi im lặng thì cái mà chúng ta gọi là tọa thiển chỉ là sự mệt 
mỏi, nhàm chán, tê cứng hai chân, và đau đớn thân thể mà thôi. 

Thiền tập trong sinh hoạt hằng ngày giúp chúng sanh giải thoát 
mọi khổ đau phiển não của con người ngay trong đời nầy. Những lời 
Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ 
đau phiền não của con người ngay trong đời nầy. Các lời Phật dạy đều 
có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương cách khơi dậy các 
thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng vốn chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải thoát năm triỀn 
cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát lòng tham; trí tuệ 
thì giải thoát si mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, và khổ tưởng thì 
giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân vân. Tịnh Độ 
Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp môn khác mà 
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không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay trong đời nầy. 
Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời nầy, thì mê lộ 
sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành những tư tưởng 
trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, không nên ca ngợi 
tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu theo Phật, dù 
phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp là Phật Pháp, 
và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. Để hiểu đạo 
Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu cánh công hạnh 
của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng đó, là năm đã 
chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư cách một đạo sư 
tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều rõ, được gọi là 
Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một ngọn lửa đã tắt, 
không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta nói Phật đã đi 
vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời hay bằng cách 
nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong rừng Ta La song 
thọ trong thành Câu Thi Na, Ngài đã nói những lời di giáo nầy cho các 
đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng ta đã đi mất, và 
chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, Pháp cùng với 
Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. Nếu các người 
tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng khác Pháp thân 
(Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. 

Đời sống của chúng ta có thể là năm, sáu, bẩy, tám, chín mươi hay 
một trăm năm, hay có lẽ lâu hơn thế nữa. Tuy nhiên, hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng những giây phút hiện tại là tất cả những gì chúng ta 
có trong cuộc sống nầy. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng trên đời 
nầy không có gì đáng để vội vã cả, không có một nơi chốn nào để tới, 
cũng chẳng có việc gì khác để làm. Chỉ có những giây phút hiện tại là 
tất cả những gì mà chúng ta có được trong cuộc sống nầy. Thiền là biết 
thong thả sống trong giờ phút hiện tại, thế thôi! Vì thế trong sinh hoạt 
hằng ngày chúng ta nên giữ cho tâm ý mình thật tỉnh thức, cẩn thận 
chú ý đến mọi cử động của mình. Việc duy trì tâm ý tỉnh thức liên tục 
nầy sẽ giúp cho công phu thiển quán của chúng ta ngày càng được 
thâm sâu, nhờ vậy mà cuộc sống của chúng ta ngày càng an lạc hơn. 
Muốn có được sự Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy hành giả nên chấp 
nhận mọi sự như nó là. Thiển tập sẽ giúp chúng ta có được một cuộc 
sống thoải mái hơn. Người sống thoải mái là người sống trọn vẹn với 
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đời sống hiện tại của chính mình, chứ không phiêu lưu mộng tưởng dù 
trong bất kỳ tình huống nào; đầu tốt, dầu xấu, dầu khoẻ mạnh hay dầu 
bệnh hoạn, dầu phiền não hay dầu vui vẻ, tất cả đều không khác gì cả. 
Hành giả tu thiển luôn chú tâm và hòa nhập theo dòng sống chứ không 
để tâm phiêu lưu. Mà thật vậy, nếu chúng ta có thể chấp nhận mọi sự 
như nó là, thì chúng ta sẽ không còn bị xáo trộn bởi bất cứ thứ gì nữa; 
và nếu có, thì sự xáo trộn đó sẽ qua đi mau chóng. Như vậy, tất cả 
những gì mà hành giả tu thiển nên làm là hòa nhập vào những øì đang 
xãy ra. Mà thật vậy, khi tâm của chúng ta bị trôi dạt khỏi hiện tại, 
chúng ta sẽ cố lắng nghe tất cả những gì đang xảy ra quanh mình (dầu 
là âm thanh hay tiếng động), chứ không bỏ qua bất cứ thứ gì. Hậu quả 
là chúng ta sẽ không thể nào có được sự tập trung tốt được. Vậy thì 
một trong những việc quan trọng nhất mà hành giả phải làm là rời bổ 
cơn mộng để trở về với thực tại như thực nầy. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ và thực hành lời Phật dạy về việc 
giải thoát mọi khổ đau phiền não ngay trong đời nầy. Trong Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành theo đạo như khúc 
gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người ta vớt, không bị quỷ 
thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng lại, và không bị hư 
nát, ta đẩm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. Người học đạo nếu 
không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm rối loạn, tinh tấn tu 
tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc Đạo.” Đối với những 
người xuất gia, về căn bản mà nói thì các lời dạy của Đức Phật đều 
nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của con người trong 
đời nây. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng ta hiểu phương 
cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến cho tâm ý 
thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm thức con 
người. Chẳng hạn như thiển định thì giải thoát phiền trược, định tâm thì 
giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô thỉ, từ bi giải 
thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng và vô 
thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì giải 
thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính mỗi các 
nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn đối với 
những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong Kinh Thi 
Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên đường phố 
phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không làm những 
hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong Ngũ Giới, 
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Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những chất cay độc.” 
Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối liên hệ giữa gia 
đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa vợ và chồng, giữa 
thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm láng giểng, giữa 
chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan hệ nầy phải được 
đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành thật, biết chấp nhận 
nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm được như vậy, cả người 
xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiền 
não ngay trong kiếp nầy. 


Zen and the Liberation In Thỉs Very LỰc 


Every one of us, especially Buddhist practitioners, should always 
be mindful of what 1s happening at this very moment. To be mindful of 
what 1s happening at this very momenrt 1s the kind of attention which 1s 
necessary for any Zen practitioners. This 1s the state of total oneness 
with the obJect. For daily activitles, the aftention on one object 1s 
relatively easy, but this kind of attention in Zen 1s more valuable and 
much harder, because we have a tendency dream about future, about 
the nice things we are going to have or are going to happen to us In the 
future. So, we try to filter anything happening In the present through 
our reasoning: “I do not like that; I do not have to listen to that, and so 
on and so on.” And so we are willing to forget about our present and 
start dreaming of what Is going to happen in the future. But when we 
behave like that, we will never see the precIous very present momeII. 
One of the difficult problems for Zen practitioners 1s to constantly 
guide our wandering mind back to this very moment, because the 
ability to live In the present momernt 1s all that we have to develop so 
that we can have a mindful life at this very moment. Às a matter of 
fact, If we cannot live with the precious present moment from having 
sit quietly, our Zen sitting 1s nothing but fatigue, boredom, pain In both 
legs and the whole body. 

Zen practice In daily life helps beings liberating human beings” 
sufferings and afflictions in this life. All the Buddha”s teachings 
recorded 1n the Pali Canon are aimed at liberating human beings” 
sufferings and afflictions In this life. They have a function of helping 


441 


human beings see the way to make arise the skilful thought, to release 
the opposite evil thought controlling their mind. For example, the five 
meditative menftal factors releasing the five hindrances; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
wisdom releasing 1llusion; perception of selflessness, impermanence 
and suffering releasing perception of selfishness, permanence and 
pleasure, and so on. The Pure Land Sect believes that during this 
Dharma-Ending Age, 1t 1s difficult to attain enliphtenment and 
emancipation In this very life 1Ÿ one practices other methods without 
following Pure Land at the same time. If emancipation 1s not achieved 
1n this lifetime, one”s crucial vows wIll become empty thoughts as one 
conftinues to be deluded on the path of Birth and Death. Devoted 
Buddhists should always be very cautilous, not to praise oneˆ”s school 
and downplay other schools. Devoted Buddhists should always 
remember that we all are Buddhists and we all practice the teachings 
of the Buddha, though with different means, we have the same 
teachings, the Buddha's Teachings; and the same goal, emancipation 
and becoming Buddha. To understand Buddhism properly we must 
begin at the end of the Buddha”s career. The year 486 B.C. or 
thereabouts saw the conclusion of theBuddhas activity as a teacher In 
India. The death of the Buddha 1s called, as 1s well known, “Nirvana,` 
or “the state of the fire blown out.` When a fire 1s blown out, nothing 
remain to be seen. So the Buddha was considered to have entered Into 
an Invisible state which can in no way be depicted in word or in form. 
Just prior to his attaining Nirvana, in the Sala grove of Kusinagara, the 
Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wall 
saying “Our Teacher has passed away, and we have no one to follow.” 
What I have taught, the Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) 
rules, wIll be your teacher after my departure. lf you adhere to them 
and practice them uninterruptedly, 1s It not the same as 1ƒ my Dharma- 
body (Dharmakaya) remained here forever?” 

Our longevity can last fifty, sixty, seventy, eighfy, ninety, one 
hundred years or maybe longer. However, Buddhist practitloners 
should always remembser that the present momernt 1s all that we have In 
this life. Zen practiioners should always remember that there 1s no 
hurry, no place to to go, nothing else to do. Just this very moment 1s all 
that we have in this lie. Zen means knowing how to setfle back Into 
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this very momernt, thaf”s all! 'Therefore, we should be very mindful in 
all activities during the day; notice carefully all our movements. The 
confinuity of awareness wIll help meditation deepens, so we will be 
more calm and peaceful. In order to achieve the Liberation In This 
Very Life, Zen pracfitioners should have an accepftance of being with 
what really 1s at this very moment. Zen practice will help us to live a 
more comfortable life.A person who has a more comfortable life 1s one 
who 1s not dreaming, but to be with what really 1s at this very momeIt, 
no matter what 1t 1s: good or bad, healthy or unhealthy (being 1ll), 
happy or not happy. It does not make any difference. Zen pracfItioners 
are always with life as 1 1s really happening, not wandering around and 
around. If we can accept things Just the way they are, we are not going 
to be greatly upset by anything. And I1f we do become upset, If 1s OVer 
quickly. Therefore, all that a Zen practitioner needs fo do 1s to be with 
what 1s happening at this very moment (right now, right here). As a 
matter of fact, when our mind 1s drifting away from the present, what 
we WIll do 1s to try to listen to whatever 1s happening (sounds or noIses) 
around us; we wIll make sure that there Is nothing we mIss. 
Consequently, we cannot have a good concentration. So, one of the 
most important things that any Zen practitioner has to do 1s to bring our 
lives out of dreamland and Into the real reality that 1t 1s. 

Buddhist practitioners should always remember and practice the 
Buddhaˆs Teaching on the liberation of sufferings and afflictions In thịs 
le. In the Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pIieces of woods In the water flowing 
above the current, not touching either shore and that are not picked up 
by people, not intercepted by ghostfs or spirits, not caught in whirlpools, 
and that which do not rot. I guarantee that these pIieces of wood will 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous In their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For leff-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings' troubles In this very lie. They have a function of 
helping an Individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that 
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have controlled human minds since the beginninglessness; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
the perceptions of selflessness and Iimpermanence releasing the 
concepts of “self” and “permanence”; wIsdom or non-Illusion releasing 
1llusion, and so on.  However, the cultivation must be done by the 
individual himself and by his effort 1tself in the present. Às for 
laypeople, the Buddha expounded very clearly in the Sigalaka Sutfta: 
not to waste his materials, not to wander on the street at unfitting times, 
not to keep bad company, and not to have habitual 1dleness, not to act 
what 1s caused by attachmert, 1lI-wIll, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not 
taking what 1s not given, not committing sexual misconduct, not lying, 
and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonships of his fmaily and society: between parenfs and children, 
between husband and wife, between teacher and student, among 
relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
empoyer and employee. These relationships should be based on human 
love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual 
understanding, and mutual repsect. If left-home people and laypeole 
can practice these rules, they are freed from sufferings and afflictions 
1n this very life. 
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